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سیدهاشم آقاجری دانش آموختۀ دکتری تاریخ ایران و استادیار 
گروه تاریخ دانشگاه تربیت مدرس است. حوزۀ اصلی پژوهش های 
تاریخی او دورۀ صفویه، تاریخ صدر اسلام، تاریخ تشیع، فلسفۀ 
تاریخ، جامعه   شناسی تاریخی و نظریۀ تاریخی است. از او تاکنون 
از آن جمله  اند  کتاب  ها و مقالات فراوانی منتشر شده است که 
گفتگو در علم تاریخ و تاریخ نگاری اسلامی، مقدمه ای بر مناسبات 
دین و دولت در ایران عصر صفوی، حکومت دینی و حکومت 
دموکراتیک. همچنین، چندین اثر در حوزۀ جامعه شناسی تاریخ را 
اثر مشهور تدا  به فارسی برگردانده است که از آن جمله است 

اسکاچپول، بینش و روش در جامعه شناسی تاریخ.

بهرنگ صدیقی )دانش  آموختۀ دکتری جامعه  شناسی دانشگاه آزاد 
واحد علوم و تحقیقات تهران، 1387( استادیار گروه جامعه  شناسی 

دانشگاه آزاد رودهن، استاد مدعو دانشگاه علم و فرهنگ و مدیر گروه 
جامعه  شناسی مردم  مدار انجمن جامعه  شناسی ایران است. حوزه  های 
آموزشی و پژوهشی او عبارت  اند از نظریه  های جامعه  شناسی، جامعه 
شناسی سکسوالیتی، ناسیونالیسم، مطالعات گفتمانی و جامعه  شناسی 
مردم  مدار. برخی از آثارش عبارت  اند از ”آیا جنبش مشروطه آغازی 
دارد؟ خوانشی فوکویی از جنبش مشروطه و نقش روشنفکران در 
آن،” ”روشنفکران و ملت در کارزار گفتمانی آستانه انقلاب مشروطه” 

و ”جامعه  شناسی و مطالعات فرهنگی: تقابل، توافق یا تعامل.”

بهزاد کریمی )دانش   آموختۀ دکتری تاریخ دانشگاه تربیت مدرس 
پژوهشگاه  در  پسادکتری  دورۀ  مهمان  پژوهشگر  تهران، 1391( 
ابعاد  به  ویژه  پزشکی،  است.  فرهنگی  مطالعات  و  انسانی  علوم 

اجتماعی آن، همواره یکی از علایق پژوهشی او بوده است.

اطلاعات ما از زنان ایرانی در سراسر تاریخ 
میانۀ ایران همواره با کاستی همراه بوده است 

و ما صرفاً با برخی از جنبه های خاص از زنان 
و موضوعات مرتبط با آنها مواجه بوده ایم. این 

موضوع، دلایل و عوامل متعددی دارد. از سویی، 
به علت وجود ساختارهای اجتماعی و سیاسی 

پدرسالارانه و مردسالارانه در سده های میانۀ 
اسلامی، زنان غالباً جایگاه فروتری نسبت به 
مردان داشتند، جایگاهی که خود زنان نیز آن 

را طبق معیارهای عرفی جامعه پذیرفته بودند و 
بدان گردن می نهادند. زمینۀ ساختاری دیگر را 

باید در فقه اسلامی و رویکرد دین نسبت به زنان 
جستجو کرد. 

گذشته از این دو عامل ساختاری، دو عامل 
دیگر نیز موجب شد تا تصویر ارائه     شده از زنان 

ایرانی، تصویری غیر واقعی باشد. از سویی 
منابع تاریخی ایرانی، منابع اصلی پژوهشگران 
امروزین، زنان را شایستۀ نام بردن نمی دانستند 

و در صورت ضرورت، اشاره های اندکی به آنها 
به منزلۀ حداقل نیمی از افراد جامعه داشته اند. از 
سوی دیگر، شرق شناسی سدۀ نوزدهم، تصویری 
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تصویر یکی از صفحات اسباب الاشیاء ابوالقارح طبیب 
که در آن اعضای تناسلی تشریح شده است. این نسخه 

هم اکنون در مؤسسۀ کتابخانه و موزۀ ملی ملک نگهداری 
می شود. 
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تک   بعُدی از زنان شرقی به طور عام و ایرانی به 
شکل خاص در اختیارمان می گذارد. تصویری 
که فقط زنان وابسته به حرم را به می   نمایاند و 

در آن، حرم همچون کانونی برای هوس رانی ها و 
کام جویی های جنسی شاه و زنانش ترسیم شده 

است. این تصویر مغشوش شرق شناسانه از زنان 
شرقی همچون پرده ای مانع دیده شدن اندک 

فعالیت های زنان در زمینه های سیاسی، اجتماعی 
و دینی شد. برخی پژوهشگران بر این باورند که 

استعمارگران غربی سدۀ نوزدهم برای افزایش 
جذابیت های جنسی شرق و نیز نشان دادن فساد 
دیسپوتیزم شرقی، تصویر زن ایرانی و شرقی را 

تحریف کرده اند. 

نکتۀ مهم دیگر آنکه نباید از یاد برد ادبیات 
سفرنامه نویسی به سبب محدودیت تماس 

اروپاییان با زنان ایرانی و نیز محدودیت های 
مذهبی، فقط منعکس کنندۀ ویژگی های زنان 

طبقات بالای جامعۀ ایران عصر صفوی است و 
به ندرت می توان در آن از زنان اقشار فرودست 
نشانه ای یافت. اگرچه جریان شرق شناسی طی 

سدۀ بیستم تا اندازۀ زیادی تعدیل و نوعی 
عقلانیت پژوهشی مبتنی بر اصول آکادمیک بر آن 
حاکم شد، اما تأثیرات سدۀ نوزدهمی آن همچنان 

از طریق آثار ادبی در حال بازتولید است.1

از همین رو پزشکی زمینه ای بکر برای بررسی 
و مطالعۀ زنان عصر صفوی است و مورد توجه 
نگارندگان این مقاله قرار گرفته است. یکی از 
مضامین اصلی این مقاله که نگرش به موضوع 
زنان در پزشکی را برای نگارندگان برجسته تر 
ساخت، این برداشت است که پزشکی تجربه
 ای انسانی است که در بطن جامعه و فرهنگ 
قرار دارد. نگرش های غالب به پدیدۀ بیماری 

در جامعۀ عصر صفوی، مانند هر جامعۀ دیگر، 
فارغ از باورهای اجتماعی و فرهنگی نبود. 

بنابراین، پزشکی ای که در اینجا از آن صحبت 
می شود عرصه  ای معرفتی با کارکردهای اجتماعی 

است و نه صرفاً واقعیتی جهان شمول. رشتۀ 
پزشکی می تواند به مثابۀ نوعی واقعیت کلینیکیِ 

غیرتاریخی بررسی شود، اما در اینجا آن را 
برساخته  ای اجتماعی و فرهنگی در نظر گرفته  ایم 

که مجموعه ای از افراد، شبکه های اجتماعی و 
گروه پزشکان را در واکنش به دو مقولۀ سلامت 
و بیماری در خود جای داده است. در واقع این 

اجتماع و فرهنگ است که تجربۀ پزشکی آدمی را 
معنا و مفهوم می بخشد و جنبه های گوناگون آن 

را شکل می دهد. 

نگرش به بیماری، بیمار و حتی سلامت بیش از 
آنکه متعلق به بیمار و پزشک باشند پدیده هایی

 اند که در لایه های مفاهیم، اعمال، تنظیمات و 
مناسبات اجتماعی و پزشکی قرار گرفته اند؛ بدین 

معنا سلامت و بیماری رخدادهایی اجتماعی به 
حساب می آیند و نه صرفاً تجربه  ای شخصی.

برای فهم هر جامعۀ انسانی علاوه بر مطالعه 
و بررسی ابعاد و اجزای این جامعه نیازمند 
رمزگشایی از درک اعضای آن از دو مقولۀ 

سلامت و بیماری هستیم. پزشکی در این مقاله 
همچون منشوری است که می توان از طریق 

آن دست به بازسازی واقعیت های اجتماعی و 
فرهنگی زد، بدون آنکه نیاز باشد در قید و بند 
مفاهیم و چارچوب تخصصی پزشکی گرفتار 

شویم. پزشکی همواره به مثابۀ یک رشتۀ علمی 
مورد توجه نخبگان برجسته جامعه بوده و 

هم زمان فعالیتی عامیانه، شفاهی و تجربی به شمار 
می رفته است. 

در این معنا، پزشکی گفتمانی است که تحت تأثیر 
دیگر گفتمان های موجود در جامعه، از جمله 

گفتمان های فلسفی، سیاسی، کیهان شناسی، نجوم 
و باورها و عقاید مردمی یا عامیانه، قرار دارد و 

نیز بر آنها اثرگذار است. 

ما در این مقاله با در نظر داشتن موارد یادشده، 
زنان را در بافت پزشکی عصر صفویه و در 
دو حوزۀ مشخص پزشکی نگاری عمومی، 

تشریح نامه ها و متون پزشکی مذهبی بررسی 
خواهیم کرد. 



7 ایران نامه، سال 28، شمارۀ 3، پاییز 2013/1392

بالینی بیماری، روش های تشخیص، شیوه های 
درمان و در نهایت فهرستی از داروهای درمانگر 

مکتوب می کرد. رساله های عمومی در بیشتر 
موارد بیماری های فرق تا قدم را به صورت یک 

دائره المعارف بررسی می کردند و در پایان هر 
بخش توصیه های درمانی و دارویی می  آمد. ما 
البته گونه های دیگر پزشکی نگاری هم داریم، 

از جمله حفظ الصحه نگاری که گونۀ رایجی 
به شمار می رفت و حجم وسیعی از ادبیات 

پزشکی ایران را به خود اختصاص داده است. 
با توجه به توضیحات ارائه شده، مراد ما از 

پزشکی نگاری های عمومی در اینجا رساله های 
بیماری نگاری عمومی، همانند زبده القوانین محمد 

سبزواری )قرن 9ق/ 15م( و دیگر رساله های 
عمومی پزشکی نگاری،4 است که لزوماً به 

صورت اختصاصی به بیماری ها نپرداخته اند، 
همانند مرآت الصحه غیاث الدین محمد؛5 این آثارِ 

اخیر علاوه بر بیماری نگاری، شامل بخش های 
دارونگاری، حفظ الصحه نگاری و تشریح هم 
بودند و نمونۀ درخشان آن را در دورۀ متقدم 

صفوی می توان خلاصه التجارب بهاءالدولۀ رازی 
)915860ق/ 15101456م( دانست. به هر 

روی، این تقسیم بندی ها متصلب و انعطاف ناپذیر 
نبودند و در موارد متعدد هم پوشانی هایی با 

یکدیگر داشتند. 

نکتۀ قابل تأمل دیگر توجه به طب زنان است. ما 
در دورۀ صفوی هنوز با تخصص گرایی پزشکی 

که از ویژگی های پزشکی مدرن محسوب می شود 
مواجه نیستیم. اما این موضوع مانع از آن نشده 

است تا برخی پزشکان در آثار غالباً عمومی 
خود بخشی را به بیماری های زنان اختصاص 

دهند. این فصول از دو حیث اهمیت دارند. اول 
همان بحث تخصص گرایی است که تقریباً از 

همین دوران در اروپا آغاز شد.6 دوم، از جهت 
اهمیتی است که پزشکان به زنان می دادند، 

زیرا بیماری های آنها را به صورت اختصاصی 
بررسیده اند. این نکتۀ اخیر البته نباید به این 

نتیجه ختم شود که می توان برای زنان در گفتمان 
پزشکی صفوی شأن و ردیفی هم پایۀ مردان قائل 

پزشکی نگاری های عمومی و تشریح نامه ها 
پزشکی نگاری های صفوی را می توان همانند 
آثار پزشکی دیگر دوره ها به چند دستۀ کلی 

تقسیم کرد. فراگیرترین تقسیم بندی را می توان 
آثار عمومی و آثار اختصاصی دانست. دیگر 

تقسیم بندی ها که در ادامه به آنها اشاره خواهد 
شد ذیل این دو تقسیم بندی کلی قرار می گیرند. 

از جملۀ این طبقه بندی ها که در زمانۀ نگارش 
این قبیل آثار مورد اعتنا بود، می توان به دو گونۀ 

دارونگاری و بیماری نگاری اشاره کرد. 

دارونگاری ها زیرگونه های متعدد داشتند، اما 
دو زیرگونۀ قرابادین نگاری و تک نگاری رواج 
بیشتری داشتند. مجموعه های قرابادین مشتمل 
بودند بر اطلاعاتی دائره المعارف گونه در باب 

داروهای گیاهی و گیاهان دارویی که لزوماً خالی 
از توصیه های درمانی نبودند و این امر را می توان 

به ماهیت پیشامدرنیِ این آثار مربوط دانست؛ 
نمونۀ مشهور این گونه را می توان قرابادین 

شفایی2 دانست که از قضا در همین دورۀ صفویه 
نگاشته شده است. 

زیرگونۀ تک نگاری های دارویی غالباً مختص 
به یک گیاه دارویی یا یک بیماری خاص بودند 

و نویسنده اطلاعات خویش را در باب یک 
داروی خاص یا مجموعه ای از داروهای مرتبط 

با یک بیماری ارائه می کرد. مثلًا می توان به 
الادویه القلبیه،3 اثر مشهور ابن سینا )428370ق/ 
1037981م(، اشاره کرد که کتابی است دربارۀ 

شناخت داروهای قلبی به زبان عربی.

بیماری نگاری ها یکی از گونه های کاربردی و 
پرطرفدار پزشکی نگاری به شمار می رفت و 

زیرگونه های متعدد داشت، اما دو زیرگونۀ اصلی 
آن را می توان رساله های اختصاصی و رساله های 

عمومی دانست. 

در رساله های اختصاصی، پزشکی نگار با محور 
قرار دادن یک بیماری خاص دانسته های خود 
را از جمله در باب سابقۀ بیماری، مشخصات 
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شد، زیرا اولاً تعداد این قبیل پزشکان بسیار 
اندک است و تعداد آثار آنها از تعداد انگشتان 

یک دست هم کمتر است و ثانیاً، حتی در همین 
بخش های اختصاصی کوچک نیز صرفاً برخی 

بیماری های رایج زنان بررسی شده اند و هیچ گونه 
داده های آناتومیک مبتنی بر جنسیت یا نوعی 

بیماری شناخت مفصل زنان ارائه نشده است.7 به 
دیگر سخن، پزشکی صفویه چه از حیث نظری و 

چه از جهت کنشگران پزشکی  ای مردانه بود. 

همچنین، نمی دانیم آیا پزشکان صفویه با 
رساله های متقدم پزشکی زنان که در اروپا نگاشته 

شده بودند آشنایی داشتند یا خیر؟ این موضوع 
به دلیل نبود اطلاعات کافی از مرز حدس و 

گمان فراتر نمی رود.8 حدس و گمان هایی که با 
بررسی تطبیقی رساله های اروپایی و بخش های 

مختص زنان در رساله های پزشکی صفوی تا 
اندازه ای قوت می گیرند. برای نمونه می توان به 
شباهت عجیب برخی سرفصل های رسالۀ قرون 
وسطایی تروتولا و عناوین بخش های طب زنان 

در رساله  های پزشکی صفویه اشاره کرد. تروتولا 
را شاید بتوان اولین رسالۀ مختص طب زنان نامید 

که توسط تروتا، اولین زن طبیب شناخته شده، 
در قرن 12 میلادی در شهر سالرنو در جنوب 
ایتالیا و به زبان لاتین نگاشته شد.9 این رساله 

ذیل گونۀ بیماری نگاری می گنجد و از سه کتاب 
”در باب شرایط زنان،” ”در باب درمان های 
زنان” و ”در باب آرایش زنان” تشکیل شده 

است. در بخش های ابتدایی کتاب اول این رساله 
به ترتیب مشکلات مربوط به خون ریزی دوران 

قاعدگی، بیماری های رحم از جمله سَیلَان 
رحم و مسائل و معضلات مربوط به بارداری و 
زایمان بررسی شده  اند که بسیار شبیه بخش های 

مربوط به بیماری های زنان در پزشکی نگاری های 
عمومی این دوره است. برای نمونه می توان 

به این بخش ها در زبده القوانین اشاره کرد: در 
بسیاری طَمْث )=خون قاعدگی(، در بستگی 
حیض، در اختناق رحم و در دشواری وضع 

حمل. به همین ترتیب یوسفی هروی هم در اثر 
مشهور خویش، جامع الفواید، بخشی را به علاج 

امراض زنان اختصاص داده و البته در مقایسه با 
سبزواری بیماری های بیشتری را ذکر کرده است 

که مثلًا می توان به احتباس الطمث )=بند آمدن 
خون قاعدگی(، بواسیر الرحم، شقاقه الرحم و 

قرحه الرحم اشاره کرد.10 آیا سبزواری، یوسفی و 
پزشکی  نگارانی از این دست به کتاب اول تروتولا 

یا آثار متقدم یونانی و رمی دسترسی داشتند؟ 
یا آنکه باید این شباهت را صرفاً به رایج بودن 
این قبیل بیماری ها در بین زنان منتسب کرد؟ 

نکتۀ قابل تأمل دیگر این است که مواردی که در 
بخش انتهایی این رساله و تحت عنوان ”در باب 
آرایش زنان” آمده است در باه نامه های سده های 

میانه و همچنین دوران صفوی به فراوانی مشاهده 
می شود و شاید بتوان با سامان دادن یک پژوهش 

مستقل، شباهت ها و پیوستگی های بیشتری را 
میان آنها یافت. 

در حوزۀ جراحی صفوی فقط یک متن قابل 
اعتنا در اختیار داریم و در این پزشکی نگاری 

تخصصی، جراحی زنان حتی جایگاهی همانند 
بیماری های زنان در پزشکی نگاری های عمومی 
پیشین ندارد و صرفاً اشاراتی اندک به جراحی 

پستان و رحم شده است.11

ادبیات حاکم بر بیماری نگاری های عمومی 
صفوی ادبیاتی مردانه بود و تنانگی مردانه، معیار 

تنانگی ایدئال پزشکی به شمار می رفت. سبزواری 
در باب 8 از کتاب خویش که ”در امراض گرده 

و مثانه و صفاق و اعضای تناسل” نام گرفته است 
و بنا بر ماهیت عمومی اش می بایست بیماری 

اندام های زنانه را نیز در برگیرد، صرفاً به گزارش 
بیماری آلات تناسلی مردان اکتفا می کند و گویی 

بدن آرمانی در آیین پزشکی او نرینه است. در 
فصل 2 این باب که در دشواری خروج ادرار 
است می نویسد: ”اسباب دشواری و گرفتگی 
بول یا آماس مثانه بود یا بادی غلیظ در او . . 

. چنانچه در تب های محرقه واقع شود یا سوء 
مزاج سرد و باطل شدن حس مثانه یا حبس بول 

و بازداشتن آن به سبب مانعی . . .، پس مایل 
به عُسر مثانه کند، هرباً من الالم، یا به بالا رفتن 
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در اختیار مردان قرار می دهد و آنها را برای 
آمیزش جنسی با زنان آماده می سازد. نکتۀ قابل 
تأمل آن است که او در عبارت اخیر، زشتی زن 

را به صورت عمومی یکی از موانع انگیزش های 
جنسی معرفی و اثبات می کند که مخاطب او در 
این بخش و بخش هایی که در ادامه آن آمده اند، 
مردان  اند. این شواهد را اگر در کنار تأکید او بر 

بیماری ”انتشار”18 که مخصوص قضیب بود 
قرار دهیم، هر چه بیشتر مشخص می شود که 

جریان اصلی بیماری نگاری های عمومی در عصر 
صفوی در توصیف بیماری های آلات تناسلی به 

صورت عام و بیماری های اعضای تناسلی مرتبط 
با آمیزش جنسی به صورت خاص، جریانی کاملًا 

مردانه بود. 

نکتۀ قابل توجه آن است که در موضوع جماع 
و معضلات مربوط به آن، این اندام های مردانه 

بودند که محور مباحث پزشکی قرار می گرفتند. 
و اصولاً اندام های زنانه به تبعیت از نقش 

فرودستانه و مفعولی او در رابطۀ جنسی جایگاهی 
در گفتمان پزشکی صفوی نداشتند. برای نمونه 

می توان به دستورالعلاج گنابادی اشاره کرد: ”در 
نقصان باه، مجامعت کاری است طبیعی همۀ 

جانوران از جهت بقاء نوع، بدین سبب قضیب 
و اوعیۀ )=آوندهای( منی را از اعضای رئیسه 

شمارند. پس اعضاء رئیسه چهار است اول، دماغ؛ 
دویم، جگر؛ سیوم، قضیب؛ چهارم، اوعیۀ منی و 

بقاء شخص به قوّت آن سه عضو دیگر است. هر 
گاه از آن سه عضو یکی ضعیف گردد در قوّت 
مجامعتْ ضعف پدید آید.”19 مشابۀ این نظر را 

غیاث الدین محمد نیز در اثرش بازتاب داده است: 
”نقصان شهوت جماع یا از قلّت ریح بوَد یا از 
قلّت روح یا از قلّت منی بوَد یا از ضعف آلت 

منی بوَد.”20

نگرش جنسیتی بیماری نگاری های عمومی این 
عصر را آن  چنان که برشمردیم می توان در 

بخش های مربوط به ضعف قوت باه و علاج 
امراض زنان مشاهده کرد و کمتر در این گونه 

از ادبیات پزشکی به آمیزش جنسی و توصیه ها 

خصیه . . . علاج به بالا رفتن خصیه در آبزن که 
در آن جا کتان و گل خطمی جوشانیده باشند، 

نشانند.”12 او همچنین فصلی را به ”آماس خصیه 
و قضیب”13 اختصاص داده است و نگاه مردانۀ 

خویش را با اختصاص فصولی دیگر به ”سرعت 
إنزال ]منی[ و نقصان باه”14 کامل کرده است. او 

در فصل نقصان باه، مردان را محور بحث های 
خود قرار داده است و در گزارش بیماری ها صرفاً 

به دلایل نقصان شهوت در مردان اکتفا می کند.15 
یوسفی در جامع الفواید به همین شیوه عمل کرده 

است و در بخش ضعف نقصان باه آن را صرفاً 
”خاص مردان” دانسته است و در سراسر این 
بخش مخاطبان مرد را برای کاربرد داروها و 

شیوه های درمانی مورد خطاب قرار می دهد.16

علی افضل قاطع )قرن 11ق/ 17م(، یکی از 
پزشکان نامی عصر صفویه و صاحب فواید  

افضلیه، در یکی از آثارش که تحت عنوان طب 
در کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه تهران 

نگهداری می شود، رویکردی مشابه با سایر 
همتایان معاصر خویش در سلوک با زنان در پیش 

گرفته است. به  رغم آنکه قاطع همانند سبزواری 
و یوسفی بخشی از اثر خویش را به بیماری های 
زنان اختصاص داده است، اما همچنان در بخش 

بررسی بیماری های مربوط به آلات تناسلی 
نگاهی مذکر دارد و تنها قضیب و امراض آن را 
بررسی کرده است. او ابتدا در ماهیت منی قلم 

زده است و سپس بیماری های آلت رجولیت را 
مرور می کند و هر  جا که در فرایند تشخیص 

و درمان زبانی عمومی دارد، از شواهد و قرائن 
پیداست که اندام های مردانه را معیار توصیف های 

پزشکی خود قرار داده است: ”نقصان الباه؛ سبب 
کم شدن جماع، کمی منی یا کمی حدّت نیست 

یا از عضو )=آلت مردانه( که سست شده باشد و 
منتشر نشود و یا از کمی ریح و روح یا نفخه و یا 
از ضعف شهوت، وهم نیز مانع است از جماع به 
سبب فراموش کردن طبیعت، و از سبب قباحت 
منظر )زن( نیز رغبت کم شود.”17 به این ترتیب، 
قاطع علل نقصان باه را در مردان بررسی می کند 
و در ادامه توصیه هایی برای تقویت قوای جنسی 



زنان در گفتمان پزشکی عصر صفویه 10

برای لذت جویی حداکثری از آن پرداخته می شد 
و گویی مؤلفان این قبیل آثار بررسی مفصل آن را 
به رساله های باهیه وامی نهادند. اما در همین اندک 

اشارات صورت گرفته در پزشکی نگاری های 
عمومی آنچه برجسته می نماید فروانگاری زنان 

و بالعکس، برترانگاری مردان و تنانگی آنهاست. 
گویی پزشکان مرد در نگارش این بخش ها، 

ضمن میدان دادن به قلم برای بازتاب هر چه 
روشن تر نگرش های مردسالار جامعۀ خویش، 

رؤیاهای جنسی خود و مخاطبان مذکر را جستجو 
می کردند. برای نمونه می توان به این نوشتار 

از محمد شفیع )قرن 12ق/ 18م(، پزشک شاه 
سلطان  حسین صفوی )ح 11351105ق/ 1694

1722م(، اشارت کرد: ”و باید وقتی شروع ]به 
جماع[ کند که شهوت به حد کمال رسیده باشد 
نه آن که به تفکر و تصور و تخیل خود را بر آن 
دارند مثل آنکه خیال محبوب و زنان وجیه اللقاء 

کند و با غیرمحبوب و کریه اللقاء و عجوزه جماع 
کنند ]این کار[ هر آینه باعث ضعف اعصاب 

و بدن گردد و مجامعت با عجایز کریه اللقاء و 
کسی که از او متنفر باشد و با حایض و صغیره 
و سفیه و مریضه نباید کرد زیرا که مجامعت به 

این جماعت بدون خواهش می باشد و جماع 
بدون رغبت باعث ضعف بدن می گردد.”21 همین 
رویکرد را در بیماری نگاری مشهور این دوره که 

بارها استنساخ و چاپ شده است نیز مشاهده 
می کنیم: ”اما چیزی که مضعف باه است که باید 
اجتناب کند، اضداد از مقویاّت مذکوره و جماع 

از شخصی غیرمرغوب، حایض و زن پیر و طفل 
کمتر از سیزده ساله و زن بدشکل و بیمار و زنی 

که بعیدالعهد به جماع باشد ]است[.”22 نکتۀ قابل 
توجه در عبارت اخیر توصیه به عدم آمیزش با 
دختر زیر 13 سال است که با آموزه های دینی 

زمانه در باب بلوغ دختران در 9 سالگی در تضاد 
آشکار بود.23 همچنین، توصیه برای اجتناب از 
ارتباط جنسی با زنانی که برای مدت طولانی 

آمیزش نداشتند خود پارادوکسی عجیب و غریب 
بود. هدف نهایی از توصیۀ پزشکان در این 

دست از موارد، حفظ سلامتی مردان و کام جویی 
حداکثری آنها بود: ”جماع با زنان وجیه اللقاء 

متوسط القامه عاقله موجب مسرت باشد و ضعف 
نیاورد بلکه نشاط آورد و قوّت دهد . . . و بهترین 
اشکال جماع آن است که مرد بر بالای زن درآید 
و بدترین هیأت آن است که عکس این بوَد زیرا 
که تمام منی مستفرَغ نشود و شاید که منی زن به 
إحلیلِ )= مجرای منی( مرد رود و موجب تعفّن 

و ورم قضیب شود.”24

توصیه های اخیر پزشک مخصوص شاه دوران 
از دو جهت قابل تأمل است. یکی توجه به 
معیارهای زیباشناختی تنانگی زنانه در آثار 

عمومی پزشکی است که در این نمونه، قامت 
متوسط به عنوان قامت ایدئال زن معرفی شده 

است و دیگری نمادین بودن توصیه به بالا قرار 
گرفتن مرد در حین جماع که گویی برتر بودن 

مرد در جامعۀ مردسالار زمانه را مجسم می کرد. 
یوسفی هروی، طبیب نظم پرداز این دوره، نیز در 
فواید اخیار مخاطبان مرد خویش را از آمیزش با 

پنج گروه از زنان منع کرده است تا نشان دهد که 
مناسبات مردسالارانه چگونه می توانست ادبیات 

پزشکی را متأثر سازد: 

جماع پنج کس ممنوع باشد
نگردد گرد ایشان مرد هشیار

یکی زانها زن پیرست و دیگر
صغیر و حایض و بدشکل و بیمار25 

همچنین، غور در گونۀ ادبیات پزشکی نگاری های 
عمومی در باب تشکیل نطفه ما را به این نتیجه 

می رساند که اندیشۀ ارسطویی و سینوی در باب 
ماهیت مادۀ منوی همچنان در این دوره حاکم 

است و این منی مرد است که نسبت ”مایه” را 
دارد به ”شیرِ” منی زن. نظام الدین احمد گیلانی 
)قرن 11ق/ 17م(، از پزشکان این دوره همچنان 

به این نظریه وفادار مانده بود و در آثار او و 
همتایانش منی مرد دارای ”قوت عاقده” فاعلی و 

منی زن ”قوّت منعقده” مفعولی دانسته می شد.26

دیگر گونۀ پزشکی نگاری صفوی برای شناخت 
مناسبات جنسیتی و موقعیت زنان در پزشکی، 
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عضوی است مخلوق از لیفات عصبانی )=نسوج 
عصبی(، و دو طبقه است و او هم چون قضیبی 

مقلوب است و موضع آن ]بین[ مثانه و معاء 
مستقیم )=راست روده( است.”33 این اندیشه 
در پزشکی نگاری های عمومی صفوی نیز به 

صورتی پررنگ بازتاب یافته بود و یکی از اصول 
گفتمان پزشکی این دوران محسوب می شد. 

ابوالقارح طبیب اصفهانی )قرن 11ق/ 18م(، یکی 
از پزشکان صفوی، رحم را در تعریفی مشابه 

با تعریف جالینوس چنین توصیف کرده است: 
”باید دانست که رحم عضوی است آلی که مادۀ 

. . . منی را قبول می نماید و محافظت می کند 
تا به کمال آنچه در وی ممکن است برسد و 

علمای تشریح گفته اند که رحم . . . مقلوب آلت 
مرد است . . . چرا که رحم همچو . . . خایه 
است و گردن رحم همچو قضیب است.”34 

محمد شریف خاتون آبادی )قرن 11ق( که اثر 
خود، تحفه الابرار، را به پادشاه زمانه تقدیم کرده 

است، در تشریح مثانۀ زنان آن را هم چون قضیبی 
مقلوب تعریف می کند: ”مثانۀ ]زنان[ عضوی 

است عصبانی و گویا قضیبی است مقلوب.”35 
صاحب مرآت الصحه، یکی از مشهورترین آثار 

پزشکی دوران، از رحم تعریفی تفصیلی به دست 
داده است، اما در نهایت این انگارۀ تک  جنسیتی 
است که تسلط دارد: ”رحم، و آن عضوی است 

عصبانی مخلوق از لیفات عصبانی، خالی از حس 
و ابیض اللون . . . و او دو طبقتین است داخلی و 
خارجی . . . اما هیأت مجموعی او شبیه به مثانه 

بود و . . . عُنقِ او مثل قضیبی بوَد مقلوب.”36

پزشکی مذهبی 
روایت های نقل شده از پیامبر اسلام)ص( همواره 

یکی از منابع اصلی و الهام بخش در اسلام به 
شمار می رود. برخی از این روایت ها مشتمل 
است بر داده های طبی. از همین رو سخنان و 

کردار پیامبر به منزلۀ الگوی مسلمان وارد حیطۀ 
پزشکی گردید و زمینۀ ظهور پزشکی مذهبی 
فراهم شد. اصولاً از ابتدای پیدایش روایات 
متضمن آموزه های طبی سه گونه برخورد از 

سوی فقها و متکلمان سنی و شیعی در برابر آنها 

تشریح نامه هایند. ما تشریح نامۀ شاخص تألیفی در 
این دوره سراغ نداریم. گفتمان پزشکی صفوی در 

حوزۀ تشریح یا آناتومی به شدت وامدار تشریح 
منصوری، اثر برجستۀ ابن الیاس )قرون 8 و 9ق/ 
14 و15م( 27 بود. ما در اینجا، 4 نسخۀ خطی از 

این رساله را که در دوران صفویه کتابت شده 
است بررسی کرده ایم.28 مراد از انتخاب نسخه های 

دوران صفوی اطمینان از دسترسی به منابع علم 
تشریح در این دورۀ خاص است. اگر چه تشریح 
منصوری در دورۀ پیشاصفوی تألیف شده است، 

اما گفتمان آن به گفتمان هژمونیک تشریح در 
دوره های پس از خود تبدیل شد. از همین روی، 
بازتولید این گفتمان در قالب استنساخ این رسالۀ 

بنیادین و همچنین پزشکی نگاری های عمومی 
محل توجه قرار گرفته است.29

چند نکته در بررسی و مطالعۀ تشریح منصوری 
از حیث ارتباط با موضوع مورد بحث ما قابل 

توجه است. اول بحث ابتدایی ابن الیاس است 
در باب منی. بحث او یادآور مباحث ارسطو 

و ابن سیناست و همان طور که قبلًا در بررسی 
پزشکی نگاری های عمومی اشاره کردیم، گفتار 

مذکر ارسطو همچنان هژمونیک بود.30 همچنین 
ایدۀ مذکربرتری در گزاره های علمی اثر ابن 

الیاس بازتاب یافته است، به صورتی که برای 
نمونه در مقالت سوم در باب عضلات، صرفاً به 
تشریح عضلات آلات تناسلی نرینه بسنده شده 
است و تصویر مربوط به این بخش نیز نمودار 

اندام های مردانه است.31

نکتۀ فرجامین اما مهم ترین نکته، بازتولید انگارۀ 
تک جنسیتی در این اثر شاخص و نیز آثار 

پزشکی دوران صفوی است. چه رویکرد ابن 
الیاس و چه پزشکی نگاران صفویه همگی مؤید 

درجه ای و سلسله  مراتبی دانستن امر جنسیت نزد 
آنهاست؛ گزاره ای که تبار آن به یونان می رسید. 

در این اندیشه، تنانگی زنانه رتبه ای ضعیف و 
صورتی ناقص از تنانگی مردانه به شمار می رفت 

که در عدم تکامل رحم نمود یافته بود.32 ابن 
الیاس در تعریف رحم چنین نوشته است: ”رحم 
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صورت گرفته است. گروه کثیری این روایات را 
وحیانی می دانستند،37 گروه دیگری این روایات 

را ناشی از امور عرفی، و تجربی،38 ارزیابی کردند 
و اقلیتی قائل به تلفیق این دو نظریه بودند. از 
بین افراد شاخص گروه اخیر می توان به شیخ 

صدوق )381306ق/ 992919م(39 و محمدباقر 
مجلسی مشهور به علامۀ مجلسی یا مجلسی دوم 

)11101037ق/ 16991628م(40 اشاره کرد. 
علامۀ مجلسی در برخی موارد در نقل روایات 
آنها را صرفاً از قول محققین یا پزشکان مشهور 

مکتب جالینوسی همانند ابن بیطار )م. 646ق/ 
1249(،41 ابن سینا و رازی )313251ق/ 866

926م( آورده است و این شاهدی است که دلالت 
بر اعتقاد او به نظریۀ تلفیق دارد.42 به هر روی، 

گفتمان طب مذهبی شیعه که در ایران پیشاصفوی 
در حاشیه قرار داشت، با روی کار آمدن یک 

حکومت شیعه که در عین حال ادعاهای مذهبی 
نیز داشت، از حاشیه به متن آمد و با کوشش 

فقیهان وابسته به حکومت همچون مجلسی دوم 
یا شیخ حر عاملی )11041033ق/ 1624

1693م( به یکی از گفتمان های اصلی پزشکی در 
عصر صفویه بدل شد. در اینجا آنچه قابل اعتنا به 
نظر می رسد هم نشینی فقه و طب در کنار یکدیگر 

بود. اکنون فقه و کلام شیعی تازه به رسمیت 
شناخته شده حوزۀ جدیدی را برای بازتعریف زن 

در اختیار داشتند که زمینۀ آن را میراث دیرپای 
طب مذهبی فراهم آورده بود. در واقع، مجلسی 
دوم با وحیانی دانستن بسیاری از روایات طبی، 

در واقع زمینۀ یک برداشت متصلب از پزشکی و 
بالطبع زنِ این گفتمان را فراهم آورد. 

در طب مذهبی شیعه، 6 منبع حدیثی و فقهی 
مهم در اختیار داریم که عبارت  اند از: فقه الرضا،43 

منسوب به امام رضا)ع( )203148ق/ 766
819م(؛ دعائم الاسلام،44 از نعمان  بن محمد تمیمی 

)قرن 4ق/ 10م(؛ السرائر،45 از محمدبن احمدبن 
ادریس )قرن 6ق/ 12م(؛ المهذّب،46 از ابن براج 

)قرن 5ق/ 11م(؛ الفصول المهمه فی اصول الائمه،47 
از محمدبن حسن حر عاملی و بحارالانوار،48 از 

علامۀ مجلسی. در واقع، همۀ متون طب الائمه که 

با نام های گوناگون شناخته می شوند روایات خود 
را از این 6 منبع اخذ کرده اند. طب مذهبی دوران 

صفوی مشروعیت خویش را مرهون روایات 
پزشکی و رساله های طب الصادق و طب الرضا 
بود. این منابع به شکل گسترده ای در قالب 3 

مجموعۀ متأخر حدیثی صفوی فصول المهمه از 
حر عاملی؛ وافی،49 از فیض کاشانی )1007

1090ق/ 16801599م( و بحارالانوار از مجلسی 
دوم و همچنین، به صورت استنساخ رساله های 

طب الرضا و طب الصادق یا ترجمۀ این قبیل متون 
تولید و در سطح وسیعی رواج یافتند.50

بررسی محتوایی این متون نشان از چند نکتۀ قابل 
تأمل و مهم دارد. طب مذهبی شیعیان تفاوت 

ماهوی و عمده ای با طب رایج در بین اهل سنت 
نداشت. همچنان، در این گفتمان طبی توسل به 

رُقْیهَ )=تعویذ و افسون( و شیوه های جادویی 
درمان مرسوم بود، به صورتی که در جای  جای 
روایات طبی نقل  شده در بحار و فصول المهمه 

استفاده از راه های غیرپزشکی توصیه شده است 
و با انتساب این تجویزها به ائمه صورتی مشروع 
به آنها بخشیده اند. این مجموعه روایات در واقع 

تجربه های طبی عرب پیش از اسلام بود که از 
سوی پیامبر اکرم و در اینجا از سوی ائمۀ شیعه 

تأیید شده بودند و یکی از مؤلفه های اصلی طب 
مذهبی در همۀ دوران ها به شمار می رفتند.51 

قابل تأمل است که مجلسی با آوردن چند 
روایت، استفاده از رقیه را محدود کرده است. 
روند ظاهری عقلانی شدن طب مذهبی شیعه 
در مقایسه با طب النبوی بسیار محدود بود،52 

زیرا که اگرچه استفاده از افسون و رقیه محدود 
شده بود، اما در عوض بدیل های دیگری جای 

خالی آنها را در طب مذهبی شیعه پر کردند. 
برای نمونه می توان به فواید درمانی تربت امام 
حسین)ع( اشاره کرد که مجلسی در اثر دیگرش 
به تفصیل به آن پرداخته است.53 همچنین، باید 
اشاره کرد که استفاده از اوراد و تعویذها برای 
درمان بیماری ها، به  رغم توصیه به تحدید آنها، 

هنوز بخش مهمی از طب مذهبی شیعه را تشکیل 
می داد.54 طب الائمه ای که در دوران صفوی تولید 
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این نظریه را با توسل به روایات، کُفرزدایی کرده 
و مشروعیت بخشیده است.58 نمونۀ قابل توجه 
این موضوع را می توان در توصیۀ پزشکی امام 

رضا)ع( به مأمون )218170ق/ 834787م( 
مشاهده کرد که در آن صراحتاً به یکی از اصول 

طب بقراطی اشاره شده است و حتی بخشی 
از این عبارت، نام اثر مشهوری است از بقراط: 

هَ النُّفُوسِ تاَبعَِهٌ  ”اعْلَمْ یاَ أمَیِرَالمُْؤْمنِیِنَ أنََّ قُوَّ
لَِمْزِجَهِ الْأَبدَْانِ.”59 این روند کفرزدایی درست 
همانند کاری بود که اصحاب سُنی طب النبوی 

قبلًا آن را انجام داده بودند.60 بخش عمده ای از 
روایات پزشکی در مجلد 59 بحارالانوار تنظیم 

و تبویب شد. سازماندهی مطالب بخش های 
گسترده ای از این پزشکی نگاری مذهبی شباهت 
عجیبی به بیماری نگاری های عمومی دارد و این 

امر مؤید آن است که اثر مجلسی علاوه بر محتوا 
در شکل نیز مرهون پزشکی نگاری های سده های 
میانۀ ایران بود که به نوبۀ خویش تحت تأثیر آثار 

یونانی قرار داشتند.61

زنان و پزشکی زنان در نظام دانایی زمانه، صرفاً 
بخش اندکی از طب مذهبی شیعه را به خود 

اختصاص داده بودند. این جایگاه بسیار فروتر 
از جایگاه زنان در گفتمان پزشکی علمی بود. 
این فروانگاری را باید به دو رهیافت منتسب 
کرد. یکی رویکرد فروانگارانۀ گفتمان فقهی 

حاکم به زنان بود و منشأ دیگر تسلط اندیشۀ 
فرادستی مردان بر گفتمان های پزشکی بود که 
خود ریشه در مناسبات مردسالارانۀ اجتماعی 

داشت. از همین رو، طب زنان صرفاً بخش های 
پراکنده ای از متون حجیم گفتمان طب مذهبی 

را از آن خود ساخته است. بررسی این بخش ها 
نشان  دهندۀ آن است که بیماری های زنان به 

معضلات خون ریزی دوران قاعدگی و زایمان 
محدود شده بود. گویی که مردان نگارندۀ این 

متون، فعالانه به دنبال بهبود زنان و رهایی آنها از 
دوره هایی بودند که مردان نمی توانستند طی آن 
آمیزش جنسی داشته باشند. زنی طی نامه ای از 
امام رضا)ع( از تداوم خون ریزی دوران قاعدگی 

شکایت کرد و ایشان در پاسخ دستور تهیۀ چند 

شد و گسترش یافت، توصیه های متناقضی را در 
خصوص استفاده/عدم استفاده از دارو و مراجعه/

عدم مراجعه به پزشک در خود جای داده که 
برخی نتیجه گیری های مطلق انگارانه را در پی 
داشته است. مجلسی در حلیه المتقین در باب 
صبر بر بیماری روایت های روشن و صریحی 

آورده است: ”در حدیث معتبر از حضرت امام 
محمدباقر)ع( منقول است که بدنی که بیماری 
نکشد طغیان به هم می رساند و خیری نیست 

در چنین بدنی و در حدیث دیگر فرمود که یک 
شب تب برابر است با عبادت یک ساله و دو 

شب تب برابر است با عبادت دو ساله و سه شب 
تب برابر است با عبادت هفتادساله و از حضرت 

صادق)ع( منقول است که یک شب تب، کفارۀ 
گناهان گذشته و آینده است و در حدیث معتبر 
از حضرت رسول)ص( منقول است که حق تعالی 
می فرماید که هر که سه شب بیماری بکشد و به 

احدی از عیادت کنندگانش شکایت نکند، بدََل 
می کنم از برای او گوشتی بهتر از گوشت او و 

خونی بهتر از خون او؛ پس اگر او را عافیت دهم 
از گناهان پاک می کنم او را و اگر بمیرانم او را به 
سوی رحمت خود می برم او را.”55 همین روایات 

است که رحمان را به این نتیجۀ شتابزده هدایت 
کرده که پزشکی مذهبی اهل سنت عقلانی تر از 

پزشکی مذهبی شیعه است و این توصیه به صبر 
را ناشی از اندیشۀ شهادت در شیعه می داند.56 بر 

خلاف نظر رحمان، مجلسیِ ناقلِ این روایات، در 
بحارالانوار روایات متعددی از امامان شیعی را در 

باب درمان بیماری های گوناگون به دست داده 
است و همچنین از قول پیامبر اکرم به مخاطبان 

خود توصیه کرده است تا هنگام بیماری به طبیب 
مراجعه کنند و نتیجه گیری مجلسی از این حدیث 

هم مؤید همین امر است.57

نظریۀ غالب پزشکی در طب مذهبی شیعه 
اندیشه های پزشکی یونانی، و به  ویژه جالینوس، 

است، درست همانند طب النبوی. مجلسی در 
تفسیرهای پزشکی خویش یا در روایات پزشکی 
منتسب به ائمۀ شیعه به دفعات به نظریۀ مشهور 

اخلاط اربعه اشاره کرده است و بخش های متعدد 
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داروی گیاهی را داده است.62 این روایت از دو 
بعُد قابل توجه است. یکی تمرکز پزشکی مذهبی 

زمانه بر معضلات دوران خون ریزی قاعدگی و 
دیگری نامه نگاری یک زن با یک مرد نامحرم و 
مشورت با او دربارۀ مشکلات خصوصی زنانه 

است؛ موضوعی که به هیچ روی با دیگر شواهد 
و قرائن ارائه شده از پزشکی مذهبی تطبیق 

نمی کند. این روایت همچنین می تواند بازگوکنندۀ 
واقعیتی اجتماعی تلقی شود و آن اینکه زنان 

در مواقع ابتلا به بیماری های زنانه، به دلایلی از 
جمله نبود یا کمبود پزشک یا قابلۀ زن، ناگزیر 

از مراجعه به پزشکان مرد و در این جا یکی 
از امامان شیعی خازن علوم الهی بودند. فساد 

حیض، دردهای دوران خون ریزی و طولانی شدن 
دورۀ خون ریزی از جمله مشکلات مربوط به 

خون ریزی قاعدگی بودند که به دفعات در متون 
طب مذهبی صفوی به آن ها پرداخته شده است.63 

از آنجا که خون ریزی زنانه مطابق با آموزه های 
پزشکی یونانی و میانۀ اسلامی یکی از راه های 

حفظ تعادل اخلاط چهارگانه به شمار می رفت، 
در اغلب موارد مرتبط با این موضوع، به ویژه در 

هنگام احتباس طمث، حجامت تجویز می شد.64

گفتمان پزشکی مذهبی صفوی در تناسب با دیگر 
گفتمان های این دوران که همگی نظام دانایی 
صفوی را برساخته بودند، گفتمانی مذکر بود 
که کنشگران و مخاطبانش صرفاً مردان بودند. 

حر عاملی در بخش طبی اثرش روایتی به دست 
داده است در باب 10 درمان برای شفای بیماران 
که خود به تنهایی مؤید نگاه مردانۀ راوی است: 

کُوبِ وَ  ”النُّشْرَهُ فيِ عَشَرَهِ أشَْیاَءَ، المَْشْيِ وَ الرُّ
الِارْتمَِاسِ فيِ المَْاءِ وَ النَّظَرِ الیَ الخُْضْرَهِ وَ الْأَکْلِ 

رْبِ وَ النَّظَرِ إلِیَ المَْرْأهَِ الحَْسْناَءِ وَ الجِْمَاعِ وَ  وَ الشُّ
جَالِ.”65 نگاه به زنان زیبا،  وَاکِ وَ مُحَادَثهَِ الرِّ السِّ
جماع و صحبت با مردان، که تأکید بر نیروی 

شفابخش آنها می تواند قابل تأمل باشد، نمودار 
آن است که مخاطب این توصیه و توصیه های 

متعددی از این دست صرفاً مردان بودند. در 
همین زمینه، فیض الله شوشتری )قرن 11ق/ 17م(، 

یکی از مترجمان طب الائمه به زبان فارسی در 

دوران صفوی، حدیثی منسوب به امام صادق)ع( 
)14883ق/ 766703م( را ترجمه کرده است 

که ماهیت مذکر این گفتمان را به روشنی هر چه 
تمام تر نشان می دهد: ”حضرت صادق )علیه السلام( 
فرمود که . . . سه چیز است که بدن را خراب 

می کند و بسا باشد که بکُشد، گوشت قاقِ )= قاز، 
مرغ( شب  مانده و دخول حمام همه روزه و جماع 

پیرزنان.”66

مخاطبان متون این گفتمان، همانند مخاطبان 
متون گفتمان پزشکی علمی، مردان بودند و در 
واقع، دستور کار این متون حفظ سلامتی مردان 

و بهبود بیماری آنها بود. چگونگی مواجهه با امر 
جماع از دیگر عرصه هایی است که رویکردهای 
جنسیتی نویسندگان گفتمان طب مذهبی را نشان 

می دهد. ”چون کسی از شما به اهل خود نزدیکی 
]می کنید[ باید که میان او و اهل او )=زن او( 

ملاعبه )= بازی( واقع شود که نیکوتر است برای 
کار او، توجیه این خبر حکمت  اثر آن است چون 

ملاعبه مُخیلّ جماع بلکه مقدمات آن است و 
تخیل را درین باب چنان که در محل خود صفت 

بیان یافته مدخلی عظیم است. پس به واسطۀ 
ملاعبت، طبیعت به مصاحبت اخلاط و ارواح 

متوجۀ اعضای تناسل می شود و موجب سخونت 
)=گرم شدن( اوعیۀ منی می گردد.”67 مردان 

مخاطب اصلی روایتی  اند که در زمان صفویه 
از طریق نهادهای دینی، کتاب های حدیثی، و 

سازوکارهای دیگر، از جمله نقل متون از عربی 
به فارسی، در سطحی گسترده در اختیار تودۀ 

مردم قرار می گرفت. این مرد بود که برای آمیزش 
رهنمود می گرفت و نکتۀ قابل توجه این است که 
در حوزۀ اصطلاح شناسیِ پزشکی نیز نویسندگان 

مرد این قبیل متون مفاهیم مذکر را در موضوع 
آمیزش، که امری مشترک بود، به کار می  بردند. 

به نظر می رسد گفتمان های پزشکی علمی و 
گفتمان طب مذهبی یکدیگر را در این زمینۀ 

خاص حمایت می کردند. برای نمونه می توان به 
اصطلاح رایج اوعیۀ منی اشاره کرد که وام  گرفته 

از کالبدشناسی مردانه بود. همچنین، تأکید بر 
دست  بازی قبل از سکس در روایت پیشین، قبل 
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حکم شود میان شما فرزندی به مرض بول در 
فراش مبتلی خواهد شد به مثابۀ خرانی که در هر 

مکان بول می کنند یا علی جماع مکن زن خود 
را در شب عید فطر که اگر حکم شده باشد میان 
شما فرزندی نخواهد بود مگر بسیار شر. ای علی 

جماع مکن زن خود را در شب عید قربان که 
اگر حکم شده باشد میان شما فرزندی او شش 
انگشت یا چهار انگشت خواهد بود.”68 فارغ از 
ابعاد جنسیتی این روایت که در جای خویش با 
اهمیت است، توجیه نابهنجاری های جسمی و 
روانی نوزادان و کودکان از جمله بیش فعالی و 
نقص در اعضای بدن از طریق کیفیت و زمان 

آمیزش جنسی قابل تأمل است. 

نورالدین محمد اصفهانی )قرن 11ق/ 17م( دیگر 
مترجم متون طب الائمه در دورۀ صفوی است که 
رسالۀ طبی مشهور ذهبیه69 منسوب به امام رضا)ع( 
را به فارسی ترجمه کرده است.70 این رسالۀ کهن 
را باید در جایگاه تازه اش در گفتمان طب مذهبی 

از آنکه نمودار توجه به زن باشد، همان طور که 
شوشتری خود گفته است ”برای کار او )= مرد( 

نیکوتر” بود. به دیگر سخن، این کار موجب 
لذت جویی بیشتر مرد می شد. همین شوشتری در 
جای دیگری روایت مفصلی را منسوب به پیامبر 
اکرم خطاب به حضرت علی)ع( )م. 40ق/ 661م( 

ترجمه کرده است. این روایت از جنبه های 
مختلف و نیز از حیث ارتباط با بحث ما قابل 

بررسی است و همچون دیگر روایات مجموعۀ 
طب الائمه گفتمان مذکر پزشکی مذهبی را به 

رخ می کشد: ”ای علی جماع مکن زن خود را 
در اول و وسط و آخر هر ماه که اگر حکم شده 

باشد میان شما فرزندی البته جنون و جذام و 
فساد رأی به او و فرزند او زود خواهد رسید. 

ای علی جماع مکن زن خود را بعدازظهر که اگر 
حکم شده باشد میان شما فرزندی در آن وقت 

آن فرزند احول خواهد بود و شیطان به حول در 
آدمی شادی می کند . . . ای علی جماع مکن به 
زن خود ایستاده که آن از فعل خرانست و اگر 

تصویر برگ آغازین ذخیرۀ کامله حکیم محمد، موجود در 
کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه تهران.
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صفوی مورد توجه قرار داد. ترجمۀ آن نیز که 
چندمین ترجمۀ این رساله در دورۀ صفویه به 

شمار می رفت از جهت توده گیرشدن رویکردهای 
جنسیتی آموزه های طب مذهبی و تحکیم 

مناسبات مردسالارانه در جامعه اهمیت می یابد. 
یکی از روایات این رساله که در واقع خطاب 

به امیرالمؤمنین، مأمون)= مرد(، نوشته شده بود 
به روشنی گویای آن است که این رساله همانند 

دیگر متون این گفتمان در موضوع آمیزش جنسی 
مردان را جامعۀ مخاطب خود قرار داده بود: 

”پس هرگاه ارادۀ دخول نمایی باید که در آخر 
شب باشد . . . و باید که قبل از مجامعت ملاعبه 
نمایی و حرکاتی که موجب شوق و اشتیاق باشد 

به فعل آوری و سخت بگیری پستان های او را 
زیرا که این فعل موجب غلبۀ شهوت می شود 
در زن و سبب جمع شدن آب او می شود، چه 

آب او از پستان های او بیرون می آید . . . و میل 
و اشتیاق پیدا کند به تو . . . پس هرگاه این فعل 

بجا آوری مایست و منشین ولیکن میل کن به 
جانب یمین، پس هرگاه فارغ شدی ایمن باشی 

از حَصّاه )= سنگ مجاری ادرار( و امراض مزمنه 
به اذن الله.”71 همان طور که می بینیم، سلامتی مرد 
دغدغۀ اصلی طب مذهبی به شمار می رفت و او 
به اذن خدا و به شرط رعایت دستورات پزشکی 

از بیماری های مزمن رهایی می یافت و البته در 
این گونه موارد زنان شایستۀ توصیه های پزشکی 

به شمار نمی رفتند.72

همچنین، در خصوص برترانگاری جنس 
نرینه است که کنشگران طب مذهبی صفوی 

راه کارهایی برای زدودن ”انُوثت” طفل و تولید 
نطفۀ نر در اختیار مخاطبان مرد خویش قرار 
لَامُ، عَلَیکَْ  ادقُِ عَلَیهِْ السَّ داده اند: ”وَ قَالَ الصَّ
ناُ للَّوْنَ وَ  باِلهْنِدَْباَءِ فَإنَِّهُ یزَِیدُ فيِ المَْاءِ وَ یحَُسِّ

کُورِ.”73 ”سلیمان  هُوَ حَارٌّ لیَِّنٌ یزَِیدَ فی وَلدَِ الذُّ
جعفر جعفری از حضرت باقر )علیه السلام( روایت 
نموده که مردی به او از قلّت فرزند شکوه کرد 
و گفت که به واسطۀ طلب فرزند زنان آزاد و 

کنیزان تحصیل نمودم و مرا فرزندی روزی نشد. 
حضرت فرمود که بگو سه روز بعد از مکتوبۀ 

عشاء آخره یعنی خفتن و نماز بامداد سبحان الله 
هفتاد مرتبه، استغفرالله هفتاد مرتبه . . . و زن 

خود را در شب سوم مواقعه کن که خدای 
تعالی فرزند نر تمام اعضاء را روزی خواهد 

کرد.”74 قابل تأمل است که در این روایت مرد 
درخواست کننده جنسیت فرزند را تعیین نکرده 

بود، اما گویی فرزند نر فرزند ایدئال به شمار 
می رفت که البته به آن اشاره شده است. ”جابربن 

یزید جعفی روایت نموده که آمد مردی از بنی 
امیه . . . به خدمت حضرت ابی جعفر)علیه السلام( و 
گفت یابن رسول الله کنیز من در ماه وضع حمل 
داخل شده و مرا فرزندی نیست دعا کن تا حق 

تعالی مرا پسری روزی کند. آن حضرت دعا کرد 
اللّهم ارزقه ذکراً سویا خداوندا او را پسری تمام 

اعضاء روزی کن.”75

ملا محسن فیض کاشانی،76 از فقهای نامدار عصر 
صفوی، در رساله ای با عنوان رفع و دفع صورت 

دیگری از طب مذهبی را به نمایش گذاشته است. 
رسالۀ او از چند جهت قابل توجه است. اولاً 

از حیث مقام فقهی مؤلف، ثانیاً از حیث فارسی 
بودن رساله و به احتمال قریب به یقین توده گیر 

بودن آن، ثالثاً از جهت تخصیص باب 5 رساله به 
”رفع امراض و آفات اطفال و زنان” و در آخر 
از حیث تأکید بر شفا بخش بودن آیات قرآن و 
اوراد عجیب و غریب که این رساله را تا اندازۀ 
زیادی به یک رسالۀ جادودرمانی عامیانه شبیه 

کرده است، چنان که گاه در هویت مؤلفش تردید 
می کنیم.77 فیض کاشانی نیز رویکرد ارجحیت 

طفل نر را در آموزه های طبی دنبال و بر آن تأکیده 
کرده است: ”در رفع انوثت طفل، بر شکم حامل 

بنویسد بیش از چهار ماه پسر گردد باذن الّله تعالی 
رُکَ بغُِلامٍ اسْمُهُ یحَْیی لمَْ نجَْعَلْ   ’یا زَکَرِیاّ إنِاّ نبُشَِّ
لهَُ منِْ قَبلُْ سَمِیًّا.‘78 ایضاً در خاطر بگذراند که 

او را محمّد یا علی نام کند؛ ایضاً روی زن را به 
قبله کند و ’آیه  الکرسی‘ بخواند و دست بر پهلوی 

داً.”79  یتْهُُ مُحَمَّ او زند و بگوید: اللّهُمَّ إنِيّ قَدْ سَمَّ
قابل توجه است که هیچ گاه در متون طب مذهبی 

یا پزشکی علمی با بخش یا فصلی جداگانه در 
تجویز نسخه های پزشکی و غیرپزشکی برای رفع 
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مجلد 59 اثر حدیثی خود را به تشریح اعضای 
بدن از سر تا پا اختصاص داده است. تفاوت 

بارزی بین ادبیات تشریحی بحار و دیگر 
همتایانش در گفتمان پزشکی علمی وجود 
ندارد و می شود گفت که این بخش بسیار 

مدیون رویکرد یونانی به علم تشریح است. 
از همین رو نگره های مردانۀ پزشکی سده های 

میانۀ میراث دار مکتب جالینوس وجه غالب 
تشریح آلات تناسلی در بحار است. گویی بار 
دیگر انگارۀ تک  جنسیتی در قالب گفتمانی نو 

بازتولید شده است؛ انگاره ای که بدن زن را 
درجه ای پسَت از بدن مردان می دانست و رحم 

را صورت ناقص قضیب. حتی در سطح واژگان 
و اصطلاح شناسی هم تشریح آلات تناسلی 

زنان وامدار ادبیات تشریح آلات تناسلی مردان 
بود. بی تردید این رویکرد تشریحی یک بار 

دیگر فرادستیِ مردان و فرودستی زنان را در 
گفتمان پزشکی مذهبی نمودار می سازد: ”و 

أما الرحم فهو للإناث بمنزله القضیب للرجال 
فهو آله تولیدهن کما أن القضیب آله تناسلهم و 
في الخلقه تشاکله إلا أن إحداهما تامه بارزه و 
الخری ناقصه محتبسه في الباطن و کأن الرحم 

مقلوب القضیب . . . للرحم زائدتان تسمیان 
قرني الرحم و هما النثیان للنساء و هما کما 
في الرجال إلا أنهما باطنتان و أصغر و أشد 

تفرطحا یخص کل واحد منهما غشاء عصبي لا 
یجمعهما کیس واحد و کما أن أوعیه المني في 

الرجال بینهما و بین المستفرغ من أصل القضیب 
کذلک للنساء بینهما و بین المقذف إلی داخل 

کما أن للرجال أوعیه المني بین البیضتین و بین 
المستفرغ من أصل القضیب کذلک للنساء أوعیه 

المني بین الخصیتین و بین المقذف إلی داخل 
الرحم لکن الذي للرجال یبتدئ من البیضه و 
یرفع إلی فوق و یندس في النقره التي تنحط 

منها علاقه البیضه محرزه موثقه ثم ینشأ هابطا 
منفرجا متعرجا متوربا ذا التفافات یتم فیما بینها 

نضج المني حتی یعود و یفضي إلی المجری 
الذي في الذکر من أصله من الجانبین و بالقرب 
منه ما یفضي إلیه أیضا طرف عنق المثانه و هو 

طویل في الرجال قصیر في النساء.”83

رجولیت و یا رجحان فرزند ماده بر نر مواجه 
نمی شویم.80

بررسی متون طب مذهبی از حیث معیارهای 
زیباشناختی تنانگی زنانه هم نتایج قابل توجهی 

در بر دارد. زن آرمانی گفتمان پزشکی مذهبی تا 
اندازۀ زیادی به زن ایدئال گفتمان پزشکی علمی 
شباهت دارد. همچنین، نکتۀ قابل تأمل اینجاست 

که آنچه چونان معیار اصلی سنجش بدن زنانه 
مورد توجه قرار داشت، قوۀ جنسی و باروری 

زنان بود، گویی مؤلفان/مترجمان متون طب 
مذهبی قصد داشتند با توصیف تنانگی ایدئال 

زنان، نظر مردان مخاطب را به ویژگی های جنسی 
و خصایص رفتاری مثبت/منفی آنها در مواجهه 

با مردان جلب کنند؛ نکته ای که ابایی از گفتن آن 
نداشتند و این بخش ها متون طب مذهبی را به 

گونۀ فراست نگاری یا باه نامه نگاری نزدیک کرده 
است: ”و در احادیث نبوی)ص( وارد شده که به 
حضرت امیرالمؤمنین)ع( فرمود باید اختیار کنید 

از زنان زنی گندم گون، بزرگ  سرون، فراخ  چشم، 
میانه  بالا . . . پس اگر مکروه داری و نخواهی 

بر من است صداق و دیگر وارد شده که اختیار 
مکنید زن ازرق  چشم دراز باریک و نه کوتاه  بالا و 
نه تیره  دل شب  زنده دار عجوز مدبره و نه زنی که 
فرزند از شوهر دیگر داشته باشد و نیز وارد شده 
که زنان بر چهار نوع  اند؛ اول، جامعِ مجمّع یعنی 
زنی که بسیار باشد خیرِ او و عفیفه باشد؛ دویم، 
ربیع مربعّ یعنی زنی که در دامن او ولدی و در 

شکم او ولدی دیگر باشد؛ سیم، کَرْبِ
)= عذاب، رنج( مقمّع )=سرکوب کننده( یعنی 
زنی که بدخُلق باشد با زوج خود؛ چهارم، غل 
مقمع81 یعنی زنی که نسبت به شوهر خود غل 

قمع است یعنی غلی که از پوست ساخته باشند 
و خود او را و شوهر او را قدرت وقوع آن 

نباشد.”82

پسین نکتۀ قابل توجه در باب رویکرد جنسیتی 
پزشکی مذهبی صفوی را باید در اندک اشارات 

تشریحی بحارالانوار جستجو کرد. مجلسی، 
همچون یک پزشکی نگار کلاسیک، بخشی از 
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نتیجه گیری
زن در گفتمان پزشکی صفوی با تکیه بر انگارۀ 
تک  جنسیتی درجۀ ضعیف  شده ای از مرد معرفی 

می شد؛ مردی ناقص. اصولاً در این قبیل آثار، زن 
و بیماری ها یا اختلالات مربوط به او شایستگی 
ورود به مباحث تشخیصی و درمانی را نداشت 

و چنانچه این اتفاق رخ می داد، صرفاً بخش های 
اندکی بود برای پاسخ گفتن به مسائل دوران 

قاعدگی یا زایش که خود اموری بودند جنسی. 
این مسائل را علاوه کنید بر معیارهای تنانگی 
ایدئال که تنانگی مردانه بود و تنانگی زن در 
مباحث پزشکی همواره با این تنانگی ایدئال 
سنجیده می شد. موقعیت زن در طب مذهبی 

صفوی هم اصولاً موقع قابل اعتنایی نبود. تنانگی 
مرد همانند گفتمان حاکم بر دیگر گونه های 

پزشکی نگاری معاصر تنانگی ایدئال و معیار در 
توصیف تنانگی به شمار می رفت و افزون بر 

این، به دلیل امتزاج آموزه های فقهی با آموزه های 
پزشکی، زن همواره تابع مرد و فروتر از او 

تصویر می شد. 

1نگارش این بخش را مرهون این مقالۀ درخشان هستیم:
Kathryn Babayan, ”The ‘Aqa‘id al-Nisa‘, A 
Glimpse at Safavid Women in Local Isfahani 
Culture,” in Gavin R. G. Hambly, Women in the 
Medieval Islamic World (London: McMillan, 
1998), 349-381.

2مظفربن محمدحسین الشفایی طبیب، قرابادین شفایی 

)کتابخانۀ مجلس، رسالۀ خطی ش 3265(. از این رساله 
نسخه های متعددی در دسترس است که از جمله می توان به 

نسخۀ دانشگاه تهران اشاره کرد. 
3ابن سینا، ”الادویه القلبیه،” در مجمع النفائس )کتابخانۀ 

مجلس، رسالۀ خطی ش 360/11(.
4محمدبن علاءالدین  بن هبه الله سبزواری، زبده  القوانین العلاج 

فی جمیع الامراض )کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه 
تهران، رسالۀ خطی ش 3559(. این رساله را در 1386 
پژوهشگر ارزشمند تاریخ پزشکی، یوسف بیگ باباپور، 

به صورت انتقادی و با این مشخصات چاپ کرده است: 
محمدبن علاءالدین  بن هبه الله سبزواری، ”زبده القوانین العلاج 

فی جمیع الامراض،” گنجینۀ بهارستان، )چاپ 1؛ تهران: 
کتابخانه، موزه و مرکز اسناد مجلس شورای اسلامی، مرکز 

پژوهش کتابخانۀ مجلس شورای اسلامی، 1386(، 477299. 
نکتۀ قابل توجه این است که سبزواری پدر غیاث الدین محمد 

اصفهانی )قرن 10ق(، صاحب مرآت الصحه، است. 

5غیاث الدین محمد اصفهانی، مرآت الصحه )کتابخانۀ مرکزی 

و مرکز اسناد دانشگاه تهران، رسالۀ خطی دانشکدۀ پزشکی 
ش 293(.

6Monica H. Green, Making Women’s Medicine 
Masculine, The Rise of The Male Authority in 
Pre-Modern Gynaecology (Oxford: Oxford 
University Press, 2008), 2ff. 

7یک نمونۀ این آثار در دوران صفوی، همین زبده القوانین 
است. بیماری های مربوط به پستان معمولاً بخشی از 

بیماری نگاری های صفوی را به خود اختصاص داده اند و 
می توان این بخش ها را نیز ذیل طب زنان بررسی کرد. برای 

نمونه می توان به جامع الفواید یوسفی هروی )م. 950ق/ 
1544م(، پزشک پرکار این دوره، اشاره کرد. او به صورت 
بسیار مختصر بیماری ورم پستان را خارج از بخش علاج 

امراض زنان بررسی کرده است و مانند اغلب آثارش، 
درمان ها را به صورت منظوم آورده است: ”پستان چو ورم 
کند به دفعش پرداز/غافل نشوی زین مرض دور و دراز” 

بنگرید به یوسفی  بن محمد بن  یوسف الطبیب، جامع الفواید 
 .a26 کتابخانۀ مجلس، رسالۀ خطی ش 16432/1(، گ(

نسخۀ دیگری از جامع الفواید در اینجا قابل دسترسی است: 
یوسفی هروی، ”جامع الفواید،” در حموی، حجله العرایس 

)کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه تهران، رسالۀ خطی، 
ش 1971/4(.

8الگود برخی از این حدس و گمان ها را به صورت یقینی 
و قطعی مطرح کرده است که البته جای تأمل بسیار دارد. 
مثلًا الگود می گوید که رسالۀ تروتولای سالرنویی باید در 

بیت الحکمۀ دوران مأمون به عربی ترجمه شده باشد بدون 
آنکه به قدمت بیت الحکمه و همچنین تاریخ نگارش تروتولا 

توجه کند. بیت الحکمۀ مأمون در قرن 9 میلادی فعالیت 
می کرد، در حالی که تروتولا در قرن 12 میلادی تحریر شد. 
سیریل الگود، طب در دورۀ صفویه، ترجمۀ محسن جاویدان 
)تهران: انتشارات دانشگاه تهران، 1357(، 242. جز تروتولا 

که مشهورترین رسالۀ اروپایی در این زمینه به شمار می رود، 
می توان به آثار بقراط، سورانوس افِسِوسی و کتاب اسرار 
زنان از آلبرتوس اشاره کرد. برای آگاهی بیشتر بنگرید به

Helen King, Hippocrate’s Woman, Reading 
the Female Body in Ancient Greece (London: 
Routledge, 2001), ch. 7; Hanson, Ann Ellis 
and Monica H. Green, ”Soranus of Ephesus: 
Methodicorum princeps,” in Wolfgang Haase 
and Hildegard Temporini (eds.), Aufstieg und 
Niedergang der Romischen Welt (Rise and 
decline of the Roman world) (Berlin: Walter de 
Gruyter, 1994), Teilband 2, Band 37.2, 968-1075; 
Albertus, Women’s Secrets: A Translation of 
Pseudo-Albertus Magnus’s De Secretis Mulierum, 
with commentaries, SUNY Series in Medieval 
Studies, edited and translated to English by Helen 
Rodnite Lemay (New York: State University of 
New York, 1992). 

9برای کسب اطلاعات بیشتر دربارۀ این رساله بنگرید به 
مقدمۀ مفصل گرین، پژوهشگر برجستۀ تاریخ پزشکی، بر 

نسخۀ پیراسته و ترجمه شدۀ آن
Trota of Salerno, The Trotula, A Medieval 
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قصرالنزهه )کتابخانۀ مجلس، رسالۀ خطی ش 1112(، از گ 
.b55 تا گ b52

21محمدشفیع  بن شمس  الدین محمد طبیب اصفهانی، رسالۀ 

طبی )مؤسسۀ کتابخانه و موزۀ ملی ملک، رسالۀ خطی ش 
 .b3 1396/28(، گ

22محمدمهدی  بن علی نقی الشریف، زادالمسافرین )کتابخانۀ 

مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه تهران، رسالۀ چاپ سنگی 
ش C/803( 111110. گونۀ زادالمسافرین نگاری از جمله 

زیرگونه های پزشکی نگاری های عمومی بود که به جهت 
مطالب ساده و در عین حال کاربردی در میان عامۀ مردم 
طرفداران بسیار داشت. توصیه های مشابه این توصیه به 

باه نامه های این دوران نیز رخنه کرده بود: ”و از کارها صحبت 
زن حایض و بالغ و زنانی که بعیدالعهد باشند به جماع و 

زن رنجور و دختر بکر و زن پیر همه زیان دارد نباید شروع 
نمود.” نویسندۀ ناشناس، جامع اللذات )مؤسسۀ کتابخانه و 

23 .b124 موزۀ ملی ملک، رسالۀ خطی ش 1625(، گ
”و حلال نیست وطیِ صغیره پیش از نهُ سالگی،” محمدتقی 

مجلسی، یک دوره فقه کامل فارسی، چاپ از روی نسخۀ 
عکسی بمبئی 1321ق، با مقدمۀ آیت الله مرعشی نجفی، 

)تهران: مؤسسۀ انتشارات فراهانی، 1400ق(، 140.
24محمد شفیع، رسالۀ طبی.

25یوسفی هروی، فواید اخیار )مرکز دبا، رسالۀ چاپ سنگی 

ش 2321(، 9. دسترسی به این رساله را مدیون دوست 
گرانقدر علی اکبر وطن پرست هستیم.

26همۀ عبارت های داخل گیومه از نظام الدین احمد گیلانی، 

در تحقیق مادۀ منوی و انعقاد نطفه )کتابخانۀ مرکزی و مرکز 
 a21 اسناد دانشگاه تهران، رسالۀ خطی ش 3223/3(، از گ

.b21 تا گ
27منصوربن میرصدرالدین محمدبن احمدبن یوسف   بن الیاس 

غیاث الدین شیرازی، پزشک مشهور سده های هشتم و نهم 
هجری قمری. او معاصر خواجه شمس الدین محمد  حافظ 
شیرازی )م 792ق( و نیز انصاری شیرازی )729 806ق(، 
مؤلف اختیارات بدیعی، بوده است. تشریح الابدان و کفایۀ 

منصوری مشهورترین آثار اویند. تشریح الابدان اولین رسالۀ 
مصوّر کالبدشناسی در جهان اسلام و کامل ترین درس نامۀ 
کالبدشناختی تاریخ پزشکی ایران است که در 798ق در 
شیراز و به زبان فارسی تألیف شده است. این اثر که به 

پیرمحمدبن جهانگیر )حک  801 809ق(، نوۀ تیمور 
گورکانی، و نیز داماد شاه شجاع )حک 759 786ق(، 

سومین پادشاه سلسلۀ مظفریان، اهدا شده است با نام هایی 
از جمله التشریح بالتصویر، تشریح منصوری، شرح البدن، 

تشریح بدن انسان، رساله فی علم التشریح و تشریح الابدان 
شناخته می شود. علت تعدد نام های این کتاب احتمالاً 

این بوده که از آغاز نام مشخصی بر آن نهاده نشده بود. 
کتاب شامل آرای جنین شناختی یونانی و هندی همراه با 
مفاهیم قرآنی، به همراه عصاره ای از دانش کالبدشناسی 

کتاب های عربی پیش از خود و نیز آرای بقراط، ارسطو، 
جالینوس، رازی، مجوسی، ابن سینا و فخر رازی است. این 
اثر شامل یک مقدمه دربارۀ کالبدشناسی و پنج مقالۀ دیگر 
است که به ترتیب پیرامون استخوان ها، پی ها، ماهیچه ها، 
سیاهرگ ها، سرخرگ ها و اندام های آلی است. او در این 

اثر به ویژه مفصلًا به باروری پرداخته و با این بحث کتاب 
به پایان رسیده است. گفتنی است این اثر تعدادی تصاویر 
رنگی نیز دارد. همچنین، از این کتاب نسخه های فراوانی 

compendium of women’s medicine, edited and 
translated to English by Monica H. Green 
(Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 
2001), 1-62.

10یوسفی هروی، ”علاج امراض زنان که خاص به زنان 

است،” از گ a36 تا گ b38. این رساله همچنین با نام 
رباعیات یوسفی در طب شناخته می شود. برای بخش 
مربوط به بیماری های زنان در نسخه ای دیگر از این 

رساله بنگرید به یوسفی هروی، رباعیات یوسفی در طب 
)کتابخانۀ ملی، رسالۀ خطی ش 10551(، از گ a26 تا گ 
b28. برای دسترسی به این نسخه، قدردان محقق ارزشمند 
تاریخ پزشکی، علی اکبر وطن پرست هستیم. از میان دیگر 
پزشکی نگاران صفوی که بیماری های زنان را به صورت 
جداگانه بررسیده اند می توان به این ها اشاره کرد: حبیب 

طبیب، طب حبیب )کتابخانه مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه 
تهران، رسالۀ خطی ش 239/9(، )دانشکدۀ پزشکی( از گ 
b133 تا گ b139؛ غیاث الدین محمد اصفهانی، ”امراضی 

که مخصوص است به عورات،” گ a154 به بعد؛ عزیزالله
 بن صدرالدین محمد الحسینی الطبیب الجنابذی، نسخه های 
مجرّب طبی )کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه تهران، 

 .b9 تا گ a7 رسالۀ خطی ش 7503/1( )جُنگ(، از گ
یکی از کامل ترین فصول مربوط به طب زنان را سلطان علی 

گنابادی در اثر معیار خویش، دستورالعلاج، به دست داده 
است. گنابادی در 16 فصل بیشتر بیماری های رحم را 

بررسی کرده است. بنگرید به سلطان علی خراسانی گنابادی 
)جنابذی(، دستورالعلاج )کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد 

دانشگاه تهران، رسالۀ خطی ش439 از مجموعۀ مشکوه(. 
11حکیم محمد، ذخیرۀ کامله )کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد 

دانشگاه تهران، رسالۀ خطی ش 8825/1(، نسخۀ دیگری 
از این رساله در کتابخانۀ مجلس نگه داری می شود: حکیم 

محمد، ذخیرۀ کامله )کتابخانۀ مجلس، رسالۀ خطی ش 
.)18274

12سبزواری، زبده القوانین، چاپ بیگ باباپور، 416 و 418. 

13سبزواری، زبده القوانین، فصل 8 از باب 8، 421. 

14سبزواری، زبده القوانین، به ترتیب فصل های 10 و 11 از 

باب 8، 424. 
15سبزواری، زبده القوانین، 425424. 

 .a35 16یوسفی هروی، جامع الفواید، گ

17علی افضل قاطع، طب )کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه 

.b14 تهران، رسالۀ خطی ش 243(، )دانشکدۀ پزشکی(، گ
18قاطع جایی قبل از این، مرض انتشار را این گونه توصیف 

کرده است: ”دائمْ قیامِ ذکر را انتشار گویند و سبب او 
کشیده شدن قضیب است در طول و عرض،” در علی افضل 

 .a14 قاطع، طب، گ
 .a75 19گنابادی، دستورالعلاج، گ

20غیاث الدین محمد اصفهانی، مرآت الصحه، گ b150. این 

اندیشه در پزشکی نگاری های عمومی صفوی رایج بود. 
برای نمونه بنگرید به محمدابراهیم حسینی، منهاج المبتدین 

)کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه تهران، رسالۀ 
 در نسخۀ خطی، عنوان اثر .a113 خطی ش 2377(، گ

”منهاج المبتدئین” آمده که البته اشتباه است. استاد منزوی 
نام این رساله را به درستی منهاج المبتدین ضبط کرده 

است. بنگرید به احمد منزوی، فهرستوارۀ کتاب های فارسی 
)تهران: مرکز دائره المعارف بزرگ اسلامی، سلسله انتشارات 

کتابخانه، 1382(، جلد 5، 3737؛ ابوعبدالله محمد قریشی، 
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باقی مانده است. منابع برای این معرفی مختصر از جورج 
سارتن، مقدمه بر تاریخ علم، ترجمه غلامحسین صدری 
افشار، )تهران: دفتر ترویج وزارت علوم، 1358(؛ یوسف 

بیگ باباپور، ”تشریح البدان منصوری، نگاهی گذرا به کتاب 
تشریح بدن انسان،” آینۀ پژوهش، شمارۀ 95 )1384(؛ سید 

حسین نصر، علم در اسلام، )تهران: سروش، 1366(؛
Nigel Allan, Pearls of the Orient: Asian Treasures 
from the Wellcome Library (London and Chicago: 
Serindia, 2003); Toby E. Huff, The rise of early 
Modern science: Islam, China, and the West 
(Cambridge: Cambridge University Press, 2003); 
Howard R. Turner, Science in Medieval Islam: 
An illustrated introduction (Texas: University of 
Texas Press, 1997).

28این 4 نسخه عبارت  اند از نسخه های شمارۀ 6178 و 

403/1 کتابخانۀ مجلس و نسخه های شمارۀ 1971/21 و 
3157/8 کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه تهران. 

ما نسخۀ خواناتر و پاکیزه تر 6178 را معیار قرار داده ایم. 
علاوه بر این نسخۀ اخیر می توان از مجموعۀ منزه دیگری 
یاد کرد که بخشی از آن در واقع همین تشریح منصوری 

است و قطب الدین محمدبن شیخ علی شریف لاهیجی آن 
را به شاه سلیمان صفوی تقدیم کرده است. این مجموعۀ 

نفیسِ سلطانی تحت شمارۀ 6840 در کتابخانۀ مجلس 
نگه داری می شود. برای اطلاعات بیشتر دربارۀ این مجموعه 
و همچنین بازنویسی دقیق بخش تشریح بنگربد به یوسف 

بیگ باباپور، ”کتاب مصوّر هیئت و پزشکی،” پیام بهارستان، 
دورۀ 2، سال 2، ویژه نامۀ تاریخ پزشکی )پاییز 1389(، 

268191. قابل توجه است که تشریح منصوری در سال 
1383 به صورت انتقادی و با این مشخصات چاپ شده 

است: منصوربن محمدبن احمد شیرازی، تشریح بدن انسان 
معروف به تشریح منصوری، به کوشش حسین رضوی 

برقعی )تهران: مؤسسه مطالعات اسلامی دانشگاه تهران و 
دانشگاه مک گیل، مرکز بین المللی گفتگوی تمدن ها، 1383(. 

از این اثر تصحیح های انتقادی دیگری نیز موجود است. 
شایان توجه است که تشریح نامه های دیگری نیز در حوزۀ 
پزشکی مسلمانان تألیف شده بود، مانند تشریح بیضاوی، 

پزشک قرن 5 قمری، اما پس از تألیف رسالۀ مفصل و مصوّر 
ابن الیاس دیگر تشریح نامه ها در سایۀ آن قرار گرفتند. 
29سویجاسمیت در مقالۀ درخشان و مفصلی تحولات 

نظری و عملی تشریح در پزشکی مسلمانان سده های میانه 
را بررسی کرده است. دسترسی به این مقاله را مرهون دکتر 

هرمز ابراهیم نژاد هستیم: 
Emilie Savage-Smith, ”Attitudes toward 
dissection in Medieval Islam” The Journal of The 
History of Medicine and Allied Sciences, vol. 50 
(1995), 67-110. 
30ابن الیاس، تشریح منصوری )کتابخانۀ مجلس، رسالۀ خطی 

 .a4 تا گ b3 ش 6178(، از گ
 .b20 31ابن الیاس، تشریح منصوری، گ

32see Thomas Laqueur, Making Sex, Body and 
Gender from the Greeks to Freud (Cambridge 
Mass: Harvard University Press, 1990).

 .a37 33ابن الیاس، تشریح منصوری، ،گ

34ابوالقارح طبیب اصفهانی، اسباب الاشیاء )مؤسسۀ کتابخانه 

 .b104 و موزۀ ملی ملک، رسالۀ خطی ش 4402(، گ
35محمد شریف  بن محمد صادق خاتون آبادی، تحفه الابرار 

.b67 کتابخانۀ آیت الله مرعشی، رسالۀ خطی ش 4401(، گ(
36غیاث الدین محمد اصفهانی، مرآت الصحه، گ a20 و گ 

.b20
37برای نمونه از بین باورمندان به این اندیشه می توان به 

شیخ مفید شیعی اشاره کرد. محمدبن محمدبن نعمان )شیخ 
مفید(، تصحیح الاعتقاد، تحقیق حسین درگاهی )قم: المؤتمر 

العالمی للفیه الشیخ مفید، 1413ق(، 145144.
38نمایندۀ شاخص این گروه را می توان ابن خلدون دانست. 

عبدالرحمان  بن محمد  بن خلدون، مقدمه، ترجمۀ محمدپروین 
گنابادی )تهران: انتشارات علمی و فرهنگی، 1382(، جلد 2، 

.828823
39محمدبن علی  بن بابویه قمی )شیخ صدوق(، الاعتقادات، 

تحقیق عاصم عبدالسید )قم: المؤتمر العالمی للفیه الشیخ 
مفید، 1413ق(، 9189.

40محمدباقر مجلسی، بحارالانوار )تهران: مؤسسه الطبع و 

النشر، 1410ق(، جلد 59، 78. 
41ضیاء  الدین ابومحمد عبداللهّ    بن احمد  بن بیطار انَدلسی 

مالقَی، گیاه  شناس، داروشناس و پزشک قرن ششم قمری و 
از خاندانی بیطار و اهل مالاگا، از شهرهای جنوب شرقی 

انَدلس، بود. تاریخ تولدش را پایان قرن ششم قمری یا سال 
593ق/1197م در سِویل اندلس ذکر کرده  اند. او در 646ق 

درگذشت. برای اطلاعات بیشتر بنگرید به دائره المعارف 
بزرگ اسلامی، ذیل ”ابن بیطار،” نوشتۀ هوشنگ اعلم. 

42برای چند نمونه از این نقل قول ها که اغلب در تفسیر 

روایات آمده اند بنگرید به محمدباقر مجلسی، بحارالانوار، 
جلد 59، 188.

43علی  بن موسی الرضا )ع(، فقه الرضا )مشهد: مؤسسه آل البیت، 

1406ق(، ”باب الطب،” 341340. 
44نعمان  بن محمد تمیمی مغربی، دعائم الاسلام، تحقیق 

آصف  بن علی اصغر فیضی )قاهره: دارالمعارف، 1389ق، 
]چاپ افست مؤسسه آل البیت[، قم: 1385(، ”کتاب  الطب،” 

جلد 2، 152135. 
45محمدبن منصوربن احمد حلّی، السرائر الحاوی لتحریر 

الفتاوی )قم: دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعۀ 
مدرسین حوزۀ علمیۀ قم،1410ق(، ”کتاب  الطب،” جلد 3، 

 .145138
46عبدالعزیز ابن البراج الطرابلسی، المهذّب، تحقیق جمعی 

از محققین و مصححین تحت اشراف شیخ جعفر سبحانی 
)قم: دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعۀ مدرسین حوزۀ 

علمیۀ قم، 1406ق(، ”کتاب  الطب،” جلد 2، 452444.
47حر عاملی، الفصول المهمه، تصحیح محمدبن محمدحسین 

قائنی )قم: مؤسسه معارف اسلامی امام رضا، 1418ق(، 
”ابواب الکلیات المتعلقه بالطب و ما یناسبها،” جلد 3.

48مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 58 و 59. برای کسب 

اطلاعات بیشتر در باب روایت های پزشکی به صورت 
عمومی بنگرید به این مقالۀ ارزشمند: مهدی مهریزی، 

”درآمدی بر جایگاه روایات پزشکی،” علوم حدیث، سال 
11، شمارۀ 3، 5837. 

49محمدمحسن فیض کاشانی، الوافی، تصحیح ضیاءالدین 

حسینی اصفهانی )اصفهان: کتابخانۀ امام علی)ع(، 1406ق(.
50طب النبوی همچنان یکی از بخش های ثابت 

پزشکی نگاری های مذهبی شیعه در این دوران به شمار 
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به صورت عمومی بنگرید به مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 
59، 120 به بعد. برای نمونه ای از شیوه  های درمانی درد 

فرْج که بعد از موضوع خون ریزی قاعدگی و زایمان سومین 
معضل مهم زنان در متون طب مذهبی بود بنگرید به مجلسی 

دوم، حلیه المتقین، 178. 
65حر عاملی، الفصول المهمه، جلد 3، 17. )شادمانی و خوشی 

در ده چیز است: 1. پیاده روی، 2. سوارکاری)اسب سواری(، 
3. فرورفتن در آب، 4. نگاه کردن به سبزیجات، 5. خوردن، 

6. آشامیدن، 7. نگاه کردن به زن زیبارو، 8. همبستری، 9. 
مسواک زدن، 10. گفت  وگو با مردان(.

66فیض الله عصاره شوشتری، ترجمۀ طب الائمه )کتابخانۀ 

مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه تهران، رسالۀ خطی ش 
963/1(، گ b18، مجموعۀ مشکوه. 

 .a19 67فیض الله عصاره شوشتری، ترجمۀ طب الائمه، گ

 a21 68فیض الله عصاره شوشتری، ترجمۀ طب الائمه، از گ

 .b21 تا گ
69متن کامل عربی این رساله در اینجا قابل دسترسی است: 

مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59، 328305. 
70ما دو ترجمۀ فارسیِ صفوی دانشگاه تهران و مجلسِ 

این رساله را در اختیار داشتیم، اما با توجه به کامل بودن 
نسخۀ مجلس آن را مبنا قرار داده ایم. مولی  فیض الله عصاره 

شوشتری، ترجمۀ ذهبیه )کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد 
دانشگاه تهران، رسالۀ خطی ش 963/2(؛ ملا نورالدین 

محمد اصفهانی، ترجمۀ ذهبیه )کتابخانۀ مجلس، رسالۀ خطی 
ش 6228/5(. همچنین، بخش هایی از ذهبیه در این رساله در 

اثر خاتون  آبادی در دسترس است. 
 .b24 تا گ a24 71اصفهانی، ترجمۀ ذهبیه، از گ

72نمونۀ شاخص دیگر از ادبیات طب مذهبیِ مردمحورِ 

صفوی را باید آداب التزویج اسفراینی بدانیم. او در بخش 
نخست این اثر با تجمیع روایات طبی پیامبر اکرم)ص( و 

ائمه)ع( در موضوع ”ازدیاد قوۀ باه” چگونگی بهره گیری از 
گفتمان طب مذهبی را در جهت تحکیم مبانی مردسالارانه 

در ادبیات پزشکی دوران صفوی نمودار ساخته است؛ 
ادبیاتی که مخاطبانش مردان و کام جویی جنسی در آن 
محدود به آنها بود. برای آگاهی بیشتر بنگرید به محمد 

حسینی اسفراینی، آداب التزویج )مؤسسۀ کتابخانه و موزۀ 
.b6 تا گ b1 ملی ملک، رسالۀ خطی ش 4291(، از گ
73حر عاملی، الفصول المهمه، جلد 3، 224223. )امام 

صادق)ع( گوید: برتوست خوردن کاسنی که آب ]نرینه[ 
می افزاید و رنگ ]رخساره[ را زیبا می سازد. سرشت آن گرم 

ملایم است . . . افزایش دهندۀ فرزندان پسر است(.
 .b122 تا گ a122 74شوشتری، 963/1، از گ

 .a33 75شوشتری، 963/1، ،گ

76محمدمحسن  بن مرتضی کاشانی یکی از عالمِان معتبر و 

مشهور در زمان شاه عباس دوم است که در سال 1003ق/ 
1595م متولد شده و به سال 1091ق/ 1681م در سلطنت 

سلیمان وفات یافته است. تذکره نویسان معاصر و متأخر 
وی را با عناوینی چون حکیم، متأله، فقیه و عارفِ کامل 

ستوده اند. ”فیض کاشانی یکی از علماء پر تألیف است . . 
. ]مشهورترین اثر او الوافی است[ که روایات کتب اربعه را 
در آن گرد آورده و نظم خاصی بدان ها بخشیده و احادیث 

مشکل را بیان و شرح کرده است. به سبب همین اثر، 
فیض یکی از محدثین ثلاث اخیر محسوب می شود.” برای 

اطلاعات بیشتربنگرید به سیدهاشم آقاجری، مقدمه ای بر 

می رفت تا آنجا که مجلسی طب النبوی مستغفری را که البته 
از شیعیان بود در بخش جداگانه ای از جلد 59 بحار جای 
داده است. بنگرید به مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59، 

290 به بعد.
51برای نمونه بنگرید به مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59، 

 .6968
52مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59، 69. نکتۀ قابل توجه 

این است که مجلسی در جایی از همین اثر، طب نبوی را 
ترکیبی از مجرّبات عربِ پیش از اسلام و روایات وحیانی 
دانسته است. این اظهار نظر او شاهد دیگری است بر قائل 

بودن او به نظریۀ تلفیق در حوزۀ طب مذهبی. بنگرید به 
مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59، 137.

53محمدباقر مجلسی، حلیه المتقین )تهران: انتشارات 

جاویدان، 1375(، 190189.
54محمدباقر مجلسی، حلیه المتقین، 187182. خرافات 

بخش مهمی از طب مذهبی صفوی را در تسخیر خود 
داشت. احتمالاً این نگره های خرافی را باید در ترکیبی 

بودن ماهیت این گفتمان پزشکی جستجو کرد که بخشی 
از آن ریشه در باورها و پزشکی عامیانه داشت. برای نمونه 

می توان به شفای تب با ذکر اوراد و یا دفع آبله با نظر 
کردن به جدول اعداد رازآمیز اشاره کرد. مجلسی دوم، 

حلیه المتقین، 160، 165 و 172.
55محمدباقر مجلسی، حلیه المتقین، 147146. 

56Fazlur Rahman, Health and Medicine in the 
Islamic Tradition: Change and Identity (Chicago: 
ABC International Group Inc., 1998), 37.
57 ”ان رجلا جرحا علی عهد رسول  الله فقال ادعو له الطبیب 

فقالوا یا رسول  الله و هل یغنی الطبیب من شیء فقال 
نعم أنزل الله من داء الا انزل له الشفاء.” مجلسی دوم، 

بحارالانوار، جلد 59، 72. همچنین بنگرید به مجلسی دوم، 
حلیه المتقین، 155154.

58مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 58، 7574. ما واژه 

”کفرزدایی” را از این مقاله ناتن گرفته ایم:
Vivian Nutton, ”God, Galen and the 
Depaganiza  tion of Ancient Medicine,” in 
Peter Biller and Joseph Zeigler, Religion and 
Medicine in the Middle Ages (Woodsbridge: 
New York Medieval Press, 2001), 17–32.
59مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59، 316. )یا امیرالمؤمنین، 

بدان که نیرومندی نفَس هر کس پیرو مزاج همان تن است(.
60نیومن برای نشان دادن نادرست بودن آموزه های متعارف 

در باب تحجراندیشیِ مجلسی ارجاعات او به نظریه های 
پزشکی یونانی را به تفصیل بررسی کرده است:

Andrew J. Newman, ”Baqir Al-Majlisi and 
Islamicate Medicine: Safavid medical theory and 
practice re-examined,” in Andrew J. Newman 
(ed.), Society and culture in early Modern Middle 
East, Studies on Iran in the Safavid period 
(Leiden: Brill, 2003), 383-387. 

61مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59، 113 به بعد.

62حر عاملی، الفصول المهمه، جلد 3، 167.

63برای نمونه بنگرید به مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59، 

.113
64مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59. برای بحث حجامت 



زنان در گفتمان پزشکی عصر صفویه 22

مناسبات دین و دولت در ایران عصر صفوی )تهران: طرح 
نو، 1389(، 381375. 

77اما در هویت مؤلف اثر تردیدی نیست. برخی نسخه های 

خطی این رساله این هایند: کتابخانۀ آیت الله مرعشی، رسالۀ 
خطی ش 4365؛ مسجد اعظم قم، رسالۀ خطی ش 3395/1؛ 

کتابخانۀ مجلس، رسالۀ خطی ش 14418/4؛ آستان قدس، 
رسالۀ خطی ش 14083. 

78قرآن کریم، 19/7. 

79ما در این جا رسالۀ خطی دانشگاه تهران را مبنای کار 

قرار داده ایم با این مشخصات: ملا محسن فیض کاشانی، 
کتاب الرفع و الدفع )کتابخانۀ مرکزی و مرکز اسناد دانشگاه 

تهران، رسالۀ خطی ش 2848/3(، گ b21. نگارندگان در 
حین نگارش مقاله متوجۀ نسخۀ چاپی این اثر شدند با این 

مشخصات: فیض کاشانی، رسائل فیض کاشانی، ”رسالۀ 
سیزدهم،” جلد 1، 831. 

80همچنین، باب پنجم این اثر اگرچه به لحاظ شکلی به 

بیماری نگاری های زنان در رساله های پزشکی علمی شباهت 
دارد، اما در محتوا یک خرافه نگاری تمام  عیار است. برای 

نمونه می توان به تجویز او در رفع ام الصبیان )= صرع 
اطفال( اشاره کرد که صرفاً یک ورد غریب است: ”جریوث 

جریوث اوارث هیون برطوث سلموث سلوما نس الغیاّر و 
مادرنا فردنا اهیون جبور.” بنگرید به فیض کاشانی، کتاب 

الرفع و الدفع.  مؤلف به ترتیب شیوه های درمانی مشابهی را 
برای معضلات و امراض دشواری ولادت، بسته شدن حیض 

و عقم )=نازایی( زنان توصیه کرده است. بنگرید به فیض 
 .a22 تا گb21  کاشانی، کتاب الرفع و الدفع، از گ
81این عبارت در الوافی فیض به صورت ”غل قمل” 

)=پوست خشکیده( آمده است: فیض کاشانی، الوافی، جلد 
 .66 ،21

82اصفهانی، ترجمۀ ذهبیه، از گ b24 تا گ a25. می توان 

در پژوهشی مستقل به بررسی معیارهای زیباشناختی 
تنانگی زنانه نزد اصحاب دین و کنشگران گفتمان طب 

مذهبی نشست، زیرا که برخی فقهای صفوی بخش هایی از 
آثارشان را به تعریف تنانگی ایده آل زنانه از نگاه پیامبر)ص( و 
امامان)ع( اختصاص داده بودند. برای نمونه بنگرید به این اثر 
شاخص فیض کاشانی: الوافی، جلد 21، ”باب ما یحمد من 

صفات النساء،” 5751؛ همچنین بنگرید به مجلسی دوم، 
حلیه المتقین، 1375، 7066. مجلسی بابی را به ”اصناف 

زنان” اختصاص داده و در آن معیارهای زیباشناختی تنانگی 
زنان را به دست داده است. 

83مجلسی دوم، بحارالانوار، جلد 59، 5048. ترجمۀ این 

فراز از بحار چنین است: ”زهدان زنان ]از اندام های زایایی[ 
همانند نرینۀ مردان است و آن ابزاری برای زایش ایشان 

است همان گونه که نرینه ابزار نژادسازی مردانه است و در 
آفرینش همانند آن است جز این که یکی بی کم  وکاست و 
آشکار است و دیگری ناقص و نهفته در شکم است. گویا 
زهدان وارونۀ نرینه است. زهدان دارای دو زائده است که 

شاخک های زهدان نامیده می شوند که همانند خایه های 
مردان است برای زنان جز این که کوچک ترند و در درون 
قرارگرفته اند و پهن ترند. پرده و پوشش های عصبی ویژۀ 
هر کدام آنها ]شاخک های زهدان[ هست که هر دو را در 

یک پوشش و یا کیسه کنار هم نمی گذارد. همچنین در 
زنان آوندهایی برای جابجایی آب زنانه ]اسپرماتوزیید[ میان 
شاخک های زهدان ]خایه های زنانه[ تا درون زهدان است 

که همانند آوندهای جابجاکنندۀ آب نرینه ]منی[ است. آنها 
راه رویی برای جابجایی آب نرینه ]اسپرم[ از خایه ها به نرینه 

است، ولی آوندهایی که مردان دارند، مسیرشان از خایه ها 
آغاز می شود و به بالا می رود و در گودی خایه فرومی رود، 
جایی که لیگامان های نگاهدارنده و استوارکنندۀ خایه ها در 
آن گرد آمده اند سپس در حالی که آشکار می شود به گونۀ 

گشاده از هم و کج و مایل رو به پایین می گذارد. گذار 
راهش بسیار پرپیچ و خم است، چون آب  نرینه باید در این 
راه پزانیده شدن به پایان رسد تا از دو سوی و در بن نرینه 
به پیشابراهۀ نرینه ریخته شود. همچنین در نزدیکی جایی 

که آوندهای آب  نرینه ساز به نرینه می رسند، گردن پیشابدان 
]مثانه[ می باشد که در مردان دراز و در زنان کوتاه است.” 
قدردان دوست گرانقدر، دکتر محمد ابراهیم ذاکر هستیم 

که این بخش و همچنین روایت  های پیشین را با تسلط بر 
زبان عربی و دانش پزشکی به زبان پارسی برگردانده است. 

محمدباقر کمره ای سال ها پیش کتاب ”السماء و العالم” 
بحار را که این بخش ذیل آن قرار دارد به فارسی ترجمه 

کرد، اما ترجمۀ وی غیردقیق و نارساست. برای مقایسۀ این 
دو ترجمه بنگرید به محمدباقر مجلسی، کتاب آسمان و 

جهان، ترجمۀ محمدباقر کمره ای )تهران: اسلامیه، 1351(، 
جلد 6، 46. 



21 ایران نامه، سال 28، شمارۀ 3، پاییز 2013/1392



اختیار، جبر یا تقدیر: به کدامین حکم باید باور داشت؟ 24

حمیدصاحبجمعی )دانش  آموختۀ فوق  تخصص پزشکی دانشگاه 
جورج واشنگتن، 1973( در 1973 به هیئت علمی کالج پزشکی 
دانشگاه سین سیناتی پیوست و تاکنون به تدریس و فعالیت  های 
علمی، پزشکی و اداری در این دانشگاه ادامه داده است. در 1987 
به مقام استادی رسید و در 2002 استاد ممتاز شناخته شد. بیش از 
50 مقاله در حوزه  های پزشکی و فیزیولوژی از او به چاپ است. او 
همچنین در زمینه  های زبان، فلسفه و نقد ادبی به پژوهش پرداخته و 
آثاری در این حوزه  ها منتشر ساخته است، از آن جمله است   انتشار 
وداع با تجدد: فراز و فروپاشی جهان  بینی مدرنیته و خانۀ هستی: 
زبان، اندیشه و خرد در ایران و عشق در گلستان: ساخت  شکنی 

رویکرد سعدی با مفهوم عشق در امریکا. 

”اگرخداوجودنداشت،همهچیزممکنمیبود.“
فئودورداستایفسکی

”...ماهمهبهنغمۀرازناکیمیرقصیمکهنینوازی
نامرییدردوردستهامینوازد.“

آلبرتاینشتین

درآمـد
آیا انسان خود نگارندۀ نهایی زندگی  نامه و طراح 

غایی طرح سرنوشت خویش است یا اینکه 
فرایندهای بی  مهار ناشی از علیتّ (causality) یا 

 (pre-determined) نیروهای رازناک از پیش مقدر
بر سرنوشت آدمی حکم می  رانند؟ به دیگر 

سخن، اختیار، جبر یا تقدیر: به کدامین حکم باید 
باور داشت؟ یا شاید این وجوه تمایز در واقع 

توهماتی بیش نیستند. در گسترۀ تاریخ اندیشه، 
این پرسش  ها از جمله درگیری  های ذهنی مدام 
آدمی بوده است و از دوران باستان تا زمانۀ ما، 

اهل اندیشه و علم در این زمینه  ها گفته و نوشته 
اند. در آغاز به خواننده باید هشدار داد که در 

انتظار پاسخ قانع  کننده  ای به این پرسش  ها نباشد، 
زیرا چنین معرفتی فرادست نیست؛ آنقدر هست 
که اشاره  های کوتاهی به این مباحث، به  خصوص 

بازنگری آنها از دیدگاه دستیافت  های علمی نو، 
اندیشه  برانگیز و سودمند خواهد بود.

اختیار، خاستگاهش از هر کجا و سازوکارهای 
فعلیت  پذیری آن هر چه باشند، پدیده  ای است 

نهادی و ویژه در ذات آدمی که آغاز و انجام آن 
در ظاهر تحت مهار اوست. هنگامی که انسان با 

گزینه  های (options) گوناگونی روبه  رو باشد، 
گزینه  ای را به اختیار برمی  گزیند و به آن فعلیت 
می  بخشد. خواهیم دید که توجیه این فرض به 
این سادگی  ها میسر نیست. مسئله در این است  ISSN 0892-4147 print/ISSN 2159-421X online/2013/28.3/24-39
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که چه عواملی سبب می  شوند گزینش ویژۀ انسان 
صورت پذیرد و چگونه است که در شرایطی 

مشابه، گزینش انسان  ها یکسان نیست.

آگاه یا ناآگاه، اختیار حاصل فرایند اندیشیدن است 
که خاستگاه آن مغز آدمی است. این نظر را در ادامه 

به تفصیل بررسی خواهیم کرد. بدین قرار، چون 
اختیار حاصل اندیشه و اندیشه پدیده  ای صرفاً 

انسانی است، پس در عالم هستی اختیار را فقط 
در قلمرو حیات انسان می  توان شناخت و تعریف 
کرد. در واقع، می  شود ادعا کرد که اختیار یکی از 
وجوه تمایز مابین موجود آدمی و مخلوقات دیگر 

است. در قیاس، جبر فرایندی است ناشی از علیت 
و بنابراین تحمیلی که حوزۀ عملکرد آن بیرون از 

مهار آدمی است. پس اختیار پدیده  ای صرفاً انسانی 
است، در حالی که از جنبۀ نظری، همۀ پدیده  های 
عالم طبیعی می  تواند ناشی از جبر باشد. خواهیم 
دید که حتی آنچه به ظاهر اختیار به نظر می  رسد 

نیز ممکن است متأثر از عوامل و عناصری باشد که 
الزاماً تحت مهار انسان نیست.

پیش از گسترش این مباحث، بایست دید اهل 
اندیشه و علم چگونه درونمایه  های اصلی این 
نوشتار  اختیار و جبر و تقدیر  را تعریف 

کرده  اند. لازم است یادآور شوم که در این زمینه  ها 
هم  رأیی وجود ندارد و تأکید در تعریف  ها در این 

نوشته به قصد توضیح و توجیه مباحث است، 
بی  آنکه هیچ  گونه پافشاری بر اولویت یک نظریۀ 
خاص داشته باشم. از جنبۀ صِرف معناشناختی، 

به وجوه تمایز ظریفی مابین اراده (will) و اختیار 
(free will) در این نوشته توجه شده است. اراده 
آن توانمندی یا استعداد ذهنی است که از طریق 

آن انسان به نحو آگاهانه و ارادی به انجام یا پرهیز 
از انجام کاری تصمیم می  گیرد. به نظر بسیاری از 

اندیشمندان، این توانمندی ذهنی خود مشروط 
به شرط برخورداری از قابلیت ذهنی ازپیش

 origination است که (pre-existing) موجودی  
خوانده می  شود. برگردان فارسی شایسته  ای برای 

این اصطلاح شناخته نیست. برگردان  های ناآشنایی 
چون پدیدآورندگی یا آغازیتّ شاید تا حدی 

حامل بار معنایی این اصطلاح باشند. به هر حال، 
origination به معنای آفرینش زنجیره  های علت 

و معلولی تازه از طریق گزینش آگاهانه و آزاد 
آدمی است. پس اراده  کردن یعنی آفرینش آغازی 

اصیل و نو و گریز از گذشته.

اختیار اصطلاحی است فلسفی به معنای توانایی 
انسان در گزینش نحوۀ عمل مابین گزینه 

های مختلف، بدون هیچ  گونه تحمیل از جانب 
نیروهای درونی یا بیرونی. خواهیم دید که چنین 
تعریفی از اختیار حوزۀ عمل آن را بسیار محدود 
می  کند. بدین ترتیب، اراده پدیده  ای است بالقوه 

که از طریق آن ذهن تصمیم  گیری می  کند و اختیار 
به منزلۀ فعلیت  پذیری گزینۀ حاصل از تصمیم 

گیری اراده است، یعنی فرایندی بالفعل. پس اراده 
پدیدۀ بالقوه  ای است که تا هنگامی که در اختیار 
فعلیت پیدا نکرده باشد، فرایند ذهنی تجریدی  ای 

بیش نیست.

در تعریف جبر (determinism) و تقدیر 
(fatalism) نیز لازم است به وجوه تمایز ظریف 
مابین آنها اشاره شود. جبر اصلی است فلسفی بر 

بنیاد این نظریه که کنش  های اراده، رویدادهای 
طبیعی و پدیده  های اجتماعی و روانی همگی به 

نحو علت و معلولی پیامد اجتناب  ناپذیر رویدادها و 
شرایط پیشینی  اند که مستقل از اراده و اختیار آدمی 
است. بدین قرار، آیندۀ انسان همان  قدر ثابت، قاطع 
و دگرگونی  ناپذیر است که گذشتۀ او. خواهیم دید 

که بسیاری از رویدادها در نظام کیهانی و پدیده 
های مشهود در عالم طبیعی، به عبارتی دستیافت 

های فیزیک نیوتونی (Newtonian) جبری  اند، 
زیرا سازوکارهای بنیادین آنها ناشی از فرایند علیت 

است که اجتناب  ناپذیر و بیرون از مهار انسان یا 
ذوات خردورز دیگر است.

دو مسئلۀ مهم در زمینۀ اختیار و جبر مطرح  اند: 
یکی از جنبۀ متافیزیکی و تجربی و دیگری از 

جنبۀ اخلاقی و رفتاری. مسئلۀ اول این است که 
آیا خاستگاه گزینش  ها و کنش  های آدمی حاصل 
علیت است یا اینکه این امور آزادانه و به اختیار 
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ایمان به تقدیر، شاید در اکثریت قریب به اتفاق 
موارد به نحو ضمنی به ذات الهی یا قادر مطلق 

(omnipotent) اشاره دارد. اما ذکر نام خدا در 
این گونه مباحث، بی  درنگ و ناگزیر پرسش 

هایی کلامی (theological) را به میان می 
آورد که موجب آشفتگی و سردرگمی است، 
زیرا هرگز پاسخی برای آنها نمی  توان یافت. 
آشناترین و معروف  ترین پرسش آن است که 

هیوم (David Hume, 1711-1776) و میل
(John Stuart Mill, 1806-1873) به روایت 
های متفاوت مطرح کرده  اند: یا خدا نمی  تواند 
یا نمی  خواهد از وقوع شرارت  ها و مصیبت  ها 
جلوگیری کند؛ اگر نمی  تواند پس قادر مطلق 

نیست و اگر نمی  خواهد پس آن  قدرها نیک  خواه 
و خیراندیش نمی  تواند باشد. بدین ترتیب، و بر 

خلاف ادعای نظام  های دینی توحیدی، خدا نمی 
تواند در عین حال هم قادر مطلق و هم عامل خیر 
باشد. تا امروز هرگونه تلاش برای پاسخ  گویی به 

این پارادوکس بی  حاصل بوده است.

تصور وجود اختیار در الوهیتی بیکران و 
برخوردار از قدرت مطلق با مسئلۀ اختیار محدود 

در ذوات انسانی بسیار تفاوت دارد و مسایل 
پیچیده  تر دیگری را در زمینۀ نقش ایزدی در 

ادارۀ جهان پیش می  آورد. اگر ارادۀ الهی شامل 
نقشۀ حساب  شده و مقرری برای ادارۀ جهان 

هستی است، چرا به سادگی و به نحوی جبری 
آن را اِعمال نمی  کند و تحقق نمی  بخشد؟ مگر 
نه این است که قدرت الهی مطلق و نامحدود 

است؟ البته می  شود نظر داد که اگر خواست خدا 
باشد می  تواند از برخی قدرت  ها دست برکشد؛ 

از جمله به انسان اختیار بدهد که بر خلاف 
نقشۀ او عمل کند. از جنبۀ منطق، این گونه نظر 
با مشکلات چندی روبه  روست. پاسخ دیگر به 
پارادوکس یادشده این است که شرارت امری 

کاملًا و مطلقاً انسانی است؛ اگر خداوند موهبت 
اختیار را به ما عطا کرده است، مسئولیت شرارت 
نیز با ماست. از سوی دیگر، می  شود گفت که اگر 

خداوند قادر به جلوگیری از شرارت  هاست، آیا 
نباید او را نیز مسئول دانست. در این صورت، 

صورت می  گیرند. مسئلۀ دوم پیامدهای ضمنی 
جبر در حیات شخصی، اجتماعی و اخلاقی آدمی 

است. تصور ما این است که در جریان زندگی 
روزانه، انسان  ها مسئول رفتار و کردار خودند و 

مقام و منزلت آنها در حیات شخصی و اجتماعی 
بر اساس شاخص  هایی اخلاقی تعیین می  شود 

که حاصل گزینش  ها و تصمیم  گیری  های انسان 
است. اگر عناصر اراده و اختیار، به هر علت، در 

گزینش  های انسان بی  اثر باشند، دیگر او را مسئول 
رفتار و کردار خود نمی  توان به حساب آورد.

تقدیر )قضا و قدر، سرنوشت، قسمت( اشاره به 
رویکرد ذهنی تسلیم و رضا ناشی از این حکم 

است که همه  چیز از طریق ماهیت وجودی خود، 
نه الزاماً به نحو علت و معلولی، مقدر و از این 

رو، بیرون از مهار آدمی است. بدین قرار، انسان 
ها از اعِمال هرگونه دگرگونی و تحول در روند 
رویدادها به کلی ناتوان  اند. پس، تأمل و تفکر و 

برنامه  ریزی  ها همه بی  حاصل  اند و آینده همان 
است که خواهد بود. سرنوشت آدمی از پیش 

مقدر شده است؛ هرچه باید پیش بیاید خواهد 
آمد. بدین ترتیب، تقدیر به معنی باورداشت به 

نیروهای رازناک و شناخت  ناپذیری فراسوی فهم 
و ادراک آدمی است که به نحو قاطع بر سرنوشت 

او حکم می  رانند. در عین حال، درست است 
که فرد انسانی توانایی پیش  گیری از رویدادهای 

بزرگ تاریخی مانند جنگ  های جهانی و قتل 
عام  ها یا پیشامدهای طبیعی مانند زلزله  ها و سیل 

ها را ندارد، با این همه، در جریان زندگی روزانه، 
آدمی به شیوه  های بسیاری می  تواند در سرانجام 
رویدادها تأثیر بگذارد. برای نمونه، هیچ انسان 

تقدیرگرایی که از عقل سلیم برخوردار است  از 
پارادوکس نهفته در این عبارت فعلاً می  گذرم  

تصور نخواهد کرد که چون سرنوشت او از پیش 
مقدر شده است، پس می  تواند خود را از قلۀ 

کوهی به زمین پرتاب کند یا دیگر لزومی ندارد 
که در گذر از جاده به دو طرف بنگرد.

ایمان به وجود نیرو)های( رازناک پیش  نهشته  ای 
که بر سرنوشت آدمی حکم می  رانند، به عبارتی 
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وقوع شرارت  ها را نیز باید جزیی از نقشه  ها و 
طرح  های الهی در این جهان به حساب آورد. از 
اینها گذشته، مسئولیت مصیبت  ها و فاجعه  ها به 
عهدۀ کیست؟ می  بینیم که این مشکلات منطقی 

حل  ناشدنی  اند. 

از آنجا که باورداشت به تقدیر در فرادست  ترین 
مورد ناشی از ایمان و در فرودست  ترین موارد 

ناشی از خرافات است، در ادامۀ مباحث از اشاره 
به آن پرهیز شده است. جذبۀ ایمان و افسون 

خرافات در ترازهایی فراسوی خرد و استدلال 
اندیشۀ پیروان را به خود جذب می  کند. بدین 

قرار، هرگونه تلاش عقلانی در گسترش مباحث 
در زمینۀ تقدیر در واقع بی  حاصل خواهد بود. 

سیرتحولمفاهیم
نگاه کوتاهی به تاریخ اندیشه در زمینه  های اختیار 

و جبر آموزنده و سودمند خواهد بود. دامنۀ این 
مباحث گسترده  تر از آن است که هرگونه شرح 
فراگیر آن در این مختصر ممکن باشد. اشارت 
های زیر به ترتیب تقدم تاریخی آورده شده  اند.

دیدگاهفلسفی-دینی
در فلسفۀ یونانی، از آغاز تا زمانۀ ارسطو 

(Aristotle, 384-322 BC)، مفهوم اراده به معنی 
اولویت خرد و استدلال شناخته می  شد. افلاطون در 

کتاب جمهوری (Republic) اعِمال اراده را ناشی 
از خرد و logos )خرد کیهانی( توجیه می  کند. به 

طور کلی، فیلسوفان یونانی مفهوم اراده را به عنوان 
یکی از جنبه  های مهم خردورزی به  شمار می  آوردند. 

فلوطین (Plotimus, 204-270)، که در دوران 
مسیحیت می  زیست ولی مسیحی نبود، از نخستین 
اندیشمندانی بود که اراده را همان واقعیت بنیادی 

هستی آدمی به حساب آورد. به نظر این گروه 
از فیلسوفان، هستی/ وجود یعنی اراده کردن. به 
باور فلوطین، واقعیت وجود هویتی است پویا و 

پرتکاپو: انسان همان است که عمل اوست. قرن  ها 
پس از فلوطین، این نظر در غرب گسترش یافت.

آگوستین (St. Augustine, 354-420) کنش 

انتخاب را ناشی از ارادۀ آدمی می  دانست که تحت 
راهنمایی ویژه و سنجیدۀ خرد او صورت می  پذیرد. 

به باور آگوستین، اراده همواره آزاد است، اما 
همیشه خیر نیست. اگر اراده فرمانبردار گناه باشد 

شر است و اگر سرسپردۀ عدالت باشد خیر خواهد 
بود. او اعتقاد داشت که همۀ انسان  ها از موهبت 
قدسی خرد و اختیار برخوردارند. جالب این که 

به  رغم باورداشت به این دو موهبت ایزدی، او شاید 
بیش از فیلسوفان دیگر دوران باستان در موجه 

شمردن اعِمال فشارهای معنوی و سیاسی به قصد 
مهار خرد و رام  کردن اختیار کوشا بود.

در دوران خلفای اموی در قرن  های هفتم و هشتم 
میلادی و خلفای عباسی در قرن  های هشتم تا 

سیزدهم میلادی، دو مکتب کلامی مهم در متن 
آموزه  های دین اسلام به بحث و بررسی مسئلۀ 

اختیار و جبر پرداختند: مکتب  های معتزله و 
اشعریه. بر اساس نظریه عدالت در مکتب معتزله، 

انسان نگارندۀ کنش و طراح سرنوشت خویش 
است؛ اگر چنین نباشد، انسان را نمی  توان صاحب 

اختیار و از این رو مسئول کردار خود به شمار 
آورد. به باور معتزلیان، بنیاد دین و تعالیم و 

تکالیف دینی بر اساس آزادی انسان در اعِمال 
اراده است. در پشتیبانی از حقانیت این نظر، 

تأکید معتزلیان بر پایۀ اصول بدیهی نظیر تعهدات 
اخلاقی، نیکی، عدالت و جنبۀ عقلانی خیر و شر 

است. به ادعای آنها، این اصول بدیهی به نحو 
ضمنی بر آزادی عمل انسان اشارت و دلالت 

دارند. در نبود اختیار، همۀ این اصول بی  معنی 
و پوچ خواهند بود. معتزلیان نخستین متفکران 

اسلامی بودند که از طریق کاربرد مقوله  ها و 
شیوه  های تحلیلی فیلسوفان عصر هلنی به طرح 
و ترویج نظریه  های جزمی ویژۀ خود پرداختند. 

از همین رو، به عنوان رافضی (heretic) و 
آزاداندیش به صورت  های گوناگون به آنها تهمت 

زده می  شد. به باور معتزلیان، خواست خداوند 
چیزی جز خیر و نیکی برای آدمی نیست. منتها 

انسان از طریق اختیار مابین خیر و شر برمی 
گزیند و از این رو، مسئول نهایی کنش  های خود 

است. بدین ترتیب، با نوید وصل به بهشت و 
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فیلسوف و کلام  شناس بزرگ یهودی در سده  های 
 (Maimonides, Moses of میانه، ابن  میمون

(Cordoba 1135-1204، از هواداران سرسخت 
نظریۀ اختیار بود. به باور او، پیامدهای رفتار و 
کردار آدمی در حیات این  جهانی بر بنیاد مفهوم 

اختیار استوار است. مفاهیم پاداش و کیفر جز در 
صورت فرض آزادی عمل انسان در واقع بی  معنی 

 (foreknowledge) ِخواهند بود. پیش  دانایی
ایزدی مانع اختیار در انسان نیست، زیرا معرفت 
الهی با آنچه ما به عنوان معرفت در ذوات آدمی 

می  شناسیم به کلی متفاوت است. به نظر ابن 
میمون، اعتراض به اصل اختیار بر اساس اعتقاد 

به علم مطلق خداوندگار (omniscience) ناشی 
از خطااندیشی در زمینۀ مفهوم معرفت است. 

بسیاری بر این باورند که آنچه لازمۀ وجود 
معرفت در آدمی است، لازمۀ معرفت در ذات 

الهی نیز هست. به گفتۀ ابن  میمون، آگاهی خدا 
از وجود چیزهایی که ”در حالت امکان“ هستند، 

به عبارتی وجود آنها در آینده تحقق خواهد 
پذیرفت، ماهیت ”امکان  پذیری“ را به هیچ  وجه 
تغییر نمی  دهد و آگاهی از تحقق  پذیری یکی از 
چندین امکان، در تحقق  پذیری آن امکان خاص 

هنوز تأثیرپذیر نیست. می  بینیم که تلاش ابن 
میمون در سازگاری مفاهیم علم مطلق خداوندی 

و اختیار در انسان در حکم عرضۀ نظریه  ای 
جزمی است، نه راه حلی منطقی.

ابن  میمون معتقد بود که فرامین الهی به نیت 
هدایت انسان در جهت خیر صادر شده  اند، او 

همچنین وسوسه به گناه و نافرمانی را نیز در نهاد 
ما جایگیر کرده است. اما او نمی  خواهد و نمی 

تواند گزینش راه را به ما تحمیل کند، زیرا کنش 
هایی که در نبود اختیار و در نبود وسوسه به گناه 

صورت بگیرند بی  معنی خواهند بود. ابن  میمون 
می  پذیرد که رفتار آدمی سخت متأثر از گرایش 

های طبیعی او )عامل توارث( و نفوذ محیط 
خانوادگی و اجتماعی )عامل فرهنگ( اوست، اما 

صرفاً و نهایتاً فقط ما هستیم که در روز داوری 
باید پاسخگوی کردار خود باشیم و به خطاهایمان 

اعتراف کنیم.

تهدید سقوط در جهنم، عدل الهی به صورت یک 
الزام منطقی متجلی می  شود: خیر موجب پاداش 

)وعده( و شر مستوجب عقوبت )وعید( از جانب 
خداوندگار است.

به اعتقاد اشعریان، خداوند آفرینندۀ کنش  ها و 
انسان دریافت  کنندۀ آنهاست. مخلوقات توان 

آفرینندگی هیچ  چیز یا هیچ  گونه کنش را ندارند. 
عمل )کنش( فقط ناشی از اردۀ الهی است. به 

نظر اشعریان، مقولۀ قدرت دوگونه است: اصلی 
)قدیمه( و اشتقاقی )حدیثه(. قدرتِ اصلی است 

که می  آفریند، نه قدرت اشتقاقی. چون قدرت 
آدمی ناشی از خداست،از گونۀ اشتقاقی است. 
خداوند قدرت عمل را در انسان می  آفریند و 

در عین حال، قابلیت اختیار مابین دو شق حق 
یا ناحق، صواب یا گناه، را به او تفویض می 

کند. پس انسان در انتخاب )اراده( و اعِمال آن 
)اختیار( آزاد است و برحسب نحوۀ انتخاب و 

عمل سزاوار پاداش یا مستوجب عقوبت خواهد 
بود. بدین قرار، به قصد پرهیز از مشکلات ناشی 
از مفهوم تقدیر، اشاعره نظریۀ اکتساب را مطرح 

می  کنند. بر اساس این نظر، و بر خلاف باور 
معتزلیان، گرچه انسان فاقد هرگونه قدرت مؤثری 

است، از نیروی اشتقاقی سهیم بودن در اعِمال 
عمل برخوردار است. به عبارت دیگر، آزادی 

انسان در نیت و هدف اوست، نه در خلقِ عمل. 
در واقع، تلاش اشاعره در این است که دو موضع 

سرسخت و انعطاف  ناپذیر اختیار مطلق و جبر 
مطلق را با هم سازگار کنند.

می  بینیم که توجیه مفاهیم اختیار و جبر در دین 
های توحیدی فقط در متن جزم  اندیشی  های ناشی 

از ایمان یا خرافات فهم  پذیرند. راستای استدلال 
در این گونه نظریه  پردازی  ها بر پایۀ باورداشت 

به پیش  فرض  هایی مانند الوهیت، عدل الهی، 
آفرینش، بهشت، جهنم و مانند اینهاست که خود 

فقط از طریق ایمان یا خرافات بررسی  پذیرند. 
بدین ترتیب، حلقۀ معیوبی که توجیه این مفاهیم 
در آن سرگردان می  چرخد هرگز با ابزار منطق و 

خرد گشودنی نخواهد بود.
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 (St. Thomas Aquinas, به تصور آکوئیناس
(1274-1225، اراده نوعی شوق روشنفکرانه 
و خردمندانه است؛ شوق به معنی گرایش در 

جهت آنچه خیر و پرهیز از آنچه شر است. او 
مابین گرایش  ها و رغبت  های حسی و خردمندانه 
تمایز قایل بود. به باور او، تمایلات حسی الزاماَ 
آزادانه تحقق نمی  پذیرند. خواهیم دید که نظریۀ 
آکوئیناس در قرن سیزدهم میلادی با نظریه  های 

فروید و یونگ در قرن  های نوزدهم و بیستم 
میلادی شباهت و سازگاری دارد.

دکارت (Rene Descartes,1596-1650) اختیار 
را از موهبت  ها و شگفتی  های ایزدی می  دانست. 

در یادداشت  های خصوصی به  جامانده از او از 
سه معجزۀ شگفت  انگیز الهی یاد می  کند: آفرینش 
چیزی از هیچ، اختیار، و حضور خدا در انسان. 

در اندیشۀ دکارت، امر داوری حاصل کنش اراده 
است.

در دوران آغازین عصر مدرنیته، برخی از 
هواداران دکارت، از جمله مالبرانش

 (Nicola Malebranche,1638-1715)، به 
وجود ارادۀ ایزدی اعتقاد داشتند که کل کاینات و 
مخلوقات ناشی از آن است. به نظر آنها این گونه 

ارادۀ توحیدی به منزلۀ نیروی جنبندۀ جسم و 
فعالیت  های ذهنی آدمی است.

 (Jean-Jacques Rousseau, 1712-1778) روسو
اختیار را وجه تمایز مهم انسان در قیاس با سایر 

موجودات زنده می  دانست. حیوانات چاره  ای 
جز فرمانبرداری از فرامین طبیعی ندارند. انسان 
نیز اوامر طبیعت را حس می  کند، اما در گزینش 

تسلیم یا پایداری آزاد است و ”از همه مهم 
تر اینکه در متن آگاهی از این آزادی است که 

معنویت روح او آشکار می  شود.“  روسو اختیار 
را نیروی خداداد و رازناکی می  دانست که ”در 
محور خودانگیختگی توصیف  ناپذیری چرخان 
است؛ توانمندی معجزه  آسایی در آغاز به عمل، 

بدون هیچ  گونه سبب مادی یا فیزیکی.“  در 
نتیجۀ نیروی سرشتی حاصل از این خودمختاری، 

انسان دیگر صرفاً تحت تأثیر غرایز نیست، بلکه 
موجودی است برخوردار از توانمندی انتخاب و 

اختیار.

می  بینیم که هیچ  یک از ادعاهای روسو در زمینۀ 
اختیار  آزادی مطلق در انتخاب، خاستگاه قدسی 

اختیار، خودانگیختگی، انکار علیت  نه فقط 
از طریق عینی/ تجربی/ علمی، بلکه با توسل به 
فرایندهای تجریدی استدلال و منطق نیز توجیه 
پذیر و اثبات  شدنی نیستند. گویی روسو خود بر 

بطلان این ادعاها واقف بود، زیرا پاسخ او به این 
پرسش ساده که ما چگونه از آزادی اختیار می 

توانیم آگاه باشیم این بود که هرگز آگاه نیستیم و 
نمی  توانیم باشیم.

کانت (Immanuel kant, 1724-1840) نیز 
بر این باور بود که اراده چیزی جز خرد عملی 

نیست. کنش اراده همان گزینش مابین خیر و شر، 
و حقیقت و کذب است که از طریق توانمندی 

انسان در قیاس و داوری به دست می  آید؛ و قیاس 
و داوری خود از خرد سرچشمه می  گیرند. از 

جمله اندیشه  های مهمی که کانت در نقد خرد 
ناب (Critique of Pure Reason) مطرح می 

کند، نظریه  های او در باب اختیار است که در 
 (paradoxical) عین حال جنبه  های ناسازواری

ادعاهای او را نیز آشکار می  کند. به تعریف 
کانت، اختیار به معنی خودانگیختگی مطلق یک 
کنش است که مستقل از هرگونه علت فیزیکی/ 
جسمانی/ مادی یا اجبار ناشی از انگیختارهای 

(stimuli) حسی صورت می  پذیرد. از آنجا که 
آزادبودگیِ اختیار را با قاطعیت و یقین نمی  توان 
اثبات کرد، کانت اعتراف می  کند که ایدۀ آزادی 

یک فرض متافیزیکی توجیه  ناپذیر است. اما الزام 
ایدۀ آزادی چنان واضح است که به خاطر نبود 

شواهد تجربی و علمی نمی  توان آن را نادیده 
انگاشت. در کتاب بنیاد متافیزیک اخلاقیات

 ،(Groundwork of the Metaphysics of Morals)
کانت خودمختاری اراده را به مثابه برترین اصل 
اخلاقی معرفی می  کند. بدین ترتیب، فرض جنبۀ 

متافیزیکی اختیار، به عبارتی توجیه  ناپذیری آن 
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ارادۀ جهان  شمول (universal will) صورتی 
است که در آن کنش اراده  کردن مطلقاً بدون 

اِعمال هیچ  گونه قید و شرط و در نبود هرگونه 
دخالت یا نظارت از جانب شرایط یا محدودیت 

های خاص فعلیت می  پذیرد، به عبارتی شکل 
ناب و صِرف کنش اراده. این صورت از اراده 

به عنوان ارادۀ بی  مهار یا آزادی منفی )سلبی( نیز 
شناخته می  شود.

ارادۀ ذهنی (subjective will) عبارت از اصل 
ادراک و اقدام است که مستلزم فرایندهای 

تفکیک، تصمیم و تخمین در زمینۀ کیفیت و 
شرط ویژه  بودگی یک مضمون یا ابژه است. بر 
اساس این ملاحظات، ارادۀ ذهنی دیگر صرفاً 

بی قید و شرط و بی  مهار عمل نمی  کند، بلکه به 
نحوی کوشا موجب فعلیت  پذیری و تحقق  یابی 

مضمون یا ابژه است. این صورت از اراده را 
آزادی مثبت نیز خطاب می  کنند. به گفتۀ هگل، 

وحدت جنبه  های ارادۀ جهانشمول )اراده درـ 
خود( و ارادۀ ذهنی )اراده برایـخود( به منزلۀ 

همان فردیت راستین یا اصل جهان  رواست )اراده 
در ـ و ـ برای خود(. به اعتقاد او، حفظ تمایز 

مابین این دو جنبه از وحدت اراده )هویت ـ در ـ 
تمایز( است که موجب خودمختاری خردمندانۀ 
”من“ (ego) و به طور کلی خودآگاهی جمعی 

است.

به نظر هگل، اگر بپذیریم که آزادیِ اراده به این 
معنی است که انسان الزاماً متعهد نیست که از 
میان گزینه  های موجود حتماً یکی را برگزیند، 

پس این پرسش مطرح خواهد بود که اگر گزینه 
هایی که از میان آنها انسان باید یکی را برگزیند 

ناشی از ارادۀ آزاد خود او نیستند، خاستگاه و 
سبب  ساز آنها چیست و از کجاست؟ به نظر می 
رسد یگانه پاسخ ممکن این باشد که عواملی غیر 

از ارادۀ آزاد فرد تعیین  کنندۀ گزینه  هایی هستند 
که در مورد گزینش یا وازنش از میان آنها او 

باید تصمیم بگیرد. اگر چنین است، پس آزادیِ 
اراده در اصل محدود و وابسته به گزینه  هایی 

است که در دسترس او قرار داده شده  اند. پیامد 

بر اساس شواهد تجربی و علمی از یک سو، و 
این ادعا از سوی دیگر، که اختیار والاترین اصل 
اخلاقی است، نااستواری و سستی بحث و جدل 

های کانت را برملا می  کند: چگونه اندیشه  ای 
متافیزیکی را که فراسوی قاطعیت و یقینِ اثبات 

است، به منزلۀ اصلی بنیادی می  شود پذیرفت؟

بدین قرار می  بینیم که در گسترۀ دوران  های 
درازی در تاریخ اندیشه در غرب، اختیار به مثابه 
اولویتی خردمندانه، یعنی نوعی کارکرد ادراکی و 
معرفتی، شناخته و پذیرفته بوده است. همان  گونه 
که یاد شد، و در پی  گفتار به تفصیل بیشتر خواهد 
آمد، اراده فرایندی ذهنی است که حاصل اندیشۀ 
آدمی است. اما اندیشه الزاماً همواره خردورزانه 
نیست. پس فعلیت  پذیری اراده در کنشِ اختیار 

نیز الزاما نباید خردمندانه باشد. به ادعای نظریه 
های یادشده، اگر اختیار را صرفاً و منحصراً ناشی 

از خرد انسانی یا کیهانی، به منزلۀ خرد عملی 
یا نوعی اولویت خردمندانه به شمار بیاوریم، 

اراده به کنش  های نابخردانه را چگونه می  شود 
توجیه کرد؟ اگر فعلیت  پذیری اراده در اختیار به 
بدکرداری و بدرفتاری بیانجامد، خاستگاه آن را 

چگونه می  شود به خرد نسبت داد؟

به باور برخی فیلسوفان دوران مدرنیته، آزادی 
ویژگی بنیادین فرایندهای اراده و اختیار است. 
اشارۀ این گروه به اراده همواره به معنی ارادۀ 

آزاد/ اختیار است. به ادعای فیلسوفان وابسته به 
این نظر، اراده  کردن قابلیت ذهنی والاتر و برتری 
از کسب معرفت است، زیرا مقدم بر آن است )به 
قصد کسب معرفت باید اراده کرد(. شاید دکارت 
را باید در مقام پرنفوذترین هوادار ارادهبه معنی

آزادی شناخت. پس از او، این مفهوم در جمع 
آرمان  گرایان (idealists) آلمانی، از جمله هگل و 

فیخته، رونق گرفت.

 (George Wilhelm Friedrich نظریه  های هگل
(Hegel, 1770-1831 در زمینۀ اراده در کتاب 

فلسفۀ حق (Philosophy of Right) بیان شده  اند. 
به باور هگل، اراده به دو صورت وجود دارد. 
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آشکار چنین راستای استدلالی این است که پس 
ارادۀ نامحدود، بی  مهار و خودسری که برخی 

مدعی مالکیت آن  اند، آنچنان آزاد نیست. آزادی 
در اِعمال اراده وابسته به محتوا و ساختمایه  ای 

(material) است ناشی از خاستگاهی بیرونی یا 
درونی که در دسترس انسان قرار داده شده است. 

فقط هنگامی که اراده به آنچه بر او مقرر شده 
وابسته نیست و اعمال اراده ناشی از خود آن، نه 
نیروها و سازوکارهای تحمیلی بیرونی و درونی 
است، آن را می  توان آزاد به شمار آورد. به قول 
هگل، ”عزم راسخ و انگیزۀ مطلق جان آزاد این 

است که هدفش آزادی خود باشد.“ 

(Johan Gottlieb Fichte, 1762- به نظر فیخته
(1814، انسان به دو طریق از وجود خود آگاه 

است: توانمندی در کسب معرفت و توانمندی 
در اعِمال اراده. بدین قرار، او مابین دو حوزۀ 
خودآگاهی تمایز قایل است: حوزۀ ”خود“ یا 

”من“ (ego) که جنبۀ ذهنی دارد )توانمندی در 
 (non-ego) “کسب معرفت( و حوزۀ ”غیر خود

که شامل عنصری عینی است )اعِمال اراده(. 
درست است که قابلیت ادراک و مالکیت معرفت 
بسیار اهمیت دارند، اما به نظر فیخته، اعِمال اراده 

عملکرد واقعی  تر و کوشاتر خودآگاهی آدمی 
است. به باور او، توانایی  های کوشای آدمی فقط 

تحت مهار ارادۀ او هستند و هیچ نیرویی جز 
اراده موجب کنش و تحرک آنها نیست. اراده 

اصل حیاتی و زندۀ خرد است. در واقع، بر اساس 
استنباطی ناب و صِرف می  توان ادعا کرد که اراده 

همان خرد است.

 (Friedrich Wilhelm فیلسوف آلمانی شلینگ
(Joseph Schelling, 1775-1854 ارادۀ کیهانیِ 

چندخدایی (polytheistic) و جهانگیری را 
جایگزین ارادۀ تک  خدایی مالبرانش کرد. در این 
گونه نظام جهانشمول، ارادۀ مطلق و جان جهانیِ 

چیره و همه  گیری خاستگاه کل توانش  های آشکار 
و نهفته  ای است که همۀ واقعیت  ها از آن ناشی 

می  شود. در این مورد نیز باید یادآور شد که 
اعتقاد به ارادۀ کیهانی و مطلق، چه تک  خدایی 

)مالبرانش( یا چندخدایی )شلینگ(، فقط می  تواند 
در تراز ایمان و خرافات توجیه  پذیر باشد، نه با 

ابزار منطق و خرد. تلاش در تفسیر و تأویل این 
نظریه  ها راه به جایی نمی  برد.

 (Arthur Schopenhauer, 1798-1860) شوپنهاور
مدعی بود که کل واقعیت همان اراده است. به 
عبارت دیگر، واقعیت کل عالم هستی و هستی 
آدمی در اصل از گونۀ اراده است. روی سخن 

شوپنهاور در این ادعا ارادۀ ایزدی یا آدمی نیست، 
بلکه اشاره به نیروی آغازین و اصیلی است که نه 

غایتی دارد و نه سرچشمۀ خیر است. این ارادۀ 
کور جز پایندگی و تداومِ وجود قصد و غایت 
دیگری ندارد. به باور او، نه نظام جهان هستی 

و نه بنیاد حیات آدمی بر اساس غایت و هدفی 
است. ارادۀ ازلی و کیهانی نه خیر که شر است. ما 

نمی  توانیم به امید اعِمال ارادۀ الوهیتی نیکومنش 
متکی باشیم که فوریت و شدت نیروی کور اراده 

را انکار کند یا از آن برگذرد. با توجه به کثرت 
نیازمندی  ها، سیه  روزی  ها، شرارت  ها و رذالت  ها ما 

وحشت  زده به زودی آگاه می  شویم که با نیرویی 
جز تجلیات ملکوتی روبه  روییم. به خاطر این 

ملاحظات است که شوپنهاور فیلسوفی بدبین به 
شمار می  آید.

 (Friedrich Nietzsche, در حالی که نیچه
(1900-1844 با شوپنهاور هم  رأی است که 

اراده ماهیت بنیادین امر واقع است، اما مدعی 
است که اراده به منزلۀ پس  زمینۀ عقلانی یا 

در ذات  خود واقعیت نیست، بلکه صرفاً به 
منزلۀ جنبۀ متحرک و پویای صورت  های ظاهر 

  (appearances) است. برخلاف نظر شوپنهاور، 
نیچه معتقد است که ارادۀ ایزدی یا جهانی 

جنبشی است در جهت بهبود و پیشبرد نسل آدمی 
 (superman) بر اساس موازین اخلاقی. ابَرَمن

است که به حیات آدمی معنی می  بخشد. به باور 
نیچه، ماهیت همۀ نیروهای متحرک و پویا در 

 (will این جهان ناشی از ارادۀ معطوف به قدرت
(to power است. این نیروی حیاتی نیچه  ای در 

اصل همان مفهوم اراده در مکتب شوپنهاور است، 



اختیار، جبر یا تقدیر: به کدامین حکم باید باور داشت؟ 32

او مدعی است که گرچه واقعیت  بودگی انسان 
(facticity)، به عبارتی شرایط امکان  پذیر یا امور 

مسلم در حیات شخص، می  توانند به نحو علت و 
معلولی ناشی از عوامل زیستی، روانی، اجتماعی، 

اقتصادی و امثال اینها باشد، اما به عنوان یک 
هویت آگاه، هر فرد معنای ویژه  ای از این عوامل 
را برمی  گزیند. به دیگر سخن، از طریق گزینش 
معنا و امکانات ویژۀ خود، این واقعیت  بودگی 

را ”منِ“ آگاه در وضع و موقعیت خاص خود 
دگرسان می  کند. این ”من“ هستم که در دنیای 

خودساخته  ام، دنیایی که معنای ویژۀ واقعیت  ها در 
آن برگزیدۀ من است، زندگی می  کنم و آیندۀ خود 

را طرح می  ریزم. 

بدین قرار، پاسخ سارتر به معمای اختیار یا جبر 
این است که گرچه شرایط و واقعیت  های گذشتۀ 

حیات ما دگرگونی  ناپذیرند، اما ما آزادیم که در 
وضع ویژۀ خود در هر مقطع از دوران حیات 

معنای تازه  ای برای آنها برگزینیم و زندگی 
حال و آیندۀ خود را بر اساس این برگزینش  ها 

طراحی کنیم. اما پیامد و مکافات این گونه اختیار 
کدام است؟ به گفتۀ سارتر، آزادی انسان آزادی 
مخوف و مهیبی است؛ من به تنهایی برگزیننده 

و از این رو مسئول حیات خود هستم، بدون 
هیچ  گونه ارشاد یا پشتیبانی از جانب خداوند یا 
هر خاستگاه دیگری از حقیقت  ها و ارزش  ها. به 
عنوان یک موجود آگاه، ”من محکوم به اختیار 

هستم، بدین معنی که هیچ  گونه محدودیتی برای 
آزادی من نمی  توان یافت مگر خودِ آزادی، اینکه 

ما آزاد نیستیم که از آزاد بودن دست بکشیم.“

در ادامۀ مباحث خواهیم دید که ادعاهای سارتر 
دربارۀ آزادی انسان در گزینش معنا و امکانات 

ویژۀ فردی، به  رغم محدودیت  های ناشی از 
علیت، اگر باطل نباشد قطعاً پرسش  انگیز و 

تردیدآمیز خواهد بود. گویی به باور او، خاستگاه 
فرایند برگزینش معنا و امکانات حیاتی فردی جدا 

از نظام ذهنی آدمی است، نظامی که عملکرد آن 
از بسیاری جهت  ها تحت تأثیر عوامل و شرایطی 

بیرون از مهار خود است.

با این تفاوت که برخلاف دید بدبین شوپنهاور 
نسبت به عاقبت کار، به نظر نیچه امکان بهبود 

وضع انسان وجود دارد.

از میان فیلسوفان دوران معاصر، فقط به بررسی 
 (Jean-Paul Sartre, مختصر نظریه  های سارتر
(1980-1905 در باب اختیار و جبر بسنده می 

کنم. سارتر در کتاب معروف خود، هستی و 
هیچی (Being and Nothingness)، به بررسی 

این مسایل می  پردازد. در آغاز، در مورد وجوه 
تمایز حیاتی و اساسی مابین انسان و سایر چیزها 
)اشیاء( در جهان هستی، سارتر این گونه توجیه 

می  کند که در قلمرو نظام جبریِ حاکم بر چیزها، 
همه  چیز همان است که الزامات ناشی از علیت 
حکم داده است. این گونه چیزها )اشیاء( بدون 
هرگونه لزوم آگاهی از چیز دیگری جز خود یا 

امکان شک و پرسش  گری، به عنوان ”اشیاء ـ در 
ـ خود“ (things-in-themselves) یا ”هستی ـ 
در ـ خود“ (being-in-itself) وجود دارند. در 

قیاس، انسان به عنوان موجودی آگاه یا ”هستی ـ 
برای ـ خود“ (being-for-itself)، نه تنها از وجود 

چیزها )اشیاء( آگاه است، بلکه از وجود خود که 
بر چیزها آگاه است نیز آگاهی دارد. چنین وجودی 

از توانمندی اندیشیدن، پرسش  گری، شک  آوری 
و اختیار برخوردار است. از بررسی اندیشه  های 
سارتر در زمینۀ رابطۀ مابین خودآگاهی انسان و 

عنصر منفیِ هیچی می  گذریم. به ادعای سارتر، آگاه 
بودن به معنی آزادبودن است: ”هیچ تفاوتی مابین 

انسان بودن و آزادبودن وجود ندارد.“  

به  رغم فروید، سارتر مدعی است که به عنوان 
یک موجود آگاه، انسان نمی  تواند به نحو علّی 
در مهار نیروهای جبری ذهن آگاه، که ناشی از 

شرایط روانی تجربه  های حیاتی او هستند، باشد 
و به  رغم مارکس، سارتر معتقد است که شیوه  های 

تولید و کشمکش  های طبقاتی جامعه بر حیات 
انسان حکم نمی  رانند. سارتر با لحنی تند و تیز 

هرگونه جبرگرایی مارکسیستی، علمی، فرویدی، 
دینی و مانند اینها را که از چشم  انداز علیت 

موجود آدمی را در نظر می  گیرند باطل می  شمارد. 
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دیدگاهعلمی
در دوران پیش  مدرن، اهل علم از پشتیبانی 

روحانیون و به طور کلی نظام دینی برخوردار 
بودند، و علم در واقع ابزاری بود در خدمت 

پیشبرد و ترویج آموزه  ها و جزم  های دینی. نقش 
دانشمندان در آن دوران کشف قوانین ایزدی 

و پرده  برداری از اسرار ازلی بود که از پیش در 
کتاب طبیعت ثبت شده بود. بدین ترتیب، نحوۀ 

نگرش اهل علم به مسایل اختیار و جبر نیز 
بازتاب موضع اهل دین در این زمینه  ها بود. امکان 

اندازه  گیری دقیق پدیده  های طبیعی به وسیلۀ 
گالیله و کپلر در قرن  های شانزدهم و هفدهم 

میلادی بشارت  دهندۀ آغاز دوران جدید علم بود. 
کشفیات دانشمند بزرگ تاریخ انسانی، نیوتون، 
را نمایندۀ اوج   و چیرگی اندیشۀ علمی از قرن 
هفدهم تا سال  های پایانی قرن نوزدهم باید به 

شمار آورد. گرچه نظریه  های نیوتون در خصوص 
پدیده  های مشهود در عالم طبیعی هنوز استوار 
و پایدارند، علم فیزیک در دوران معاصر )قرن 

بیستم به بعد( بنیاد باورداشت  های علمی سنتی را 
در هم فروپاشیده است.

تا زمان  های درازی پس از کشفیات نیوتون، 
بسیاری بر این باور بودند که قوانین مکانیک 
نیوتونی را به منزلۀ نفی مفهوم اختیار باید در 

نظر گرفت. بر اساس نظریه  های او، جهان 
هستی مانند ماشین خودکار عظیمی است که 

در مسیری ثابت و پیش  نهشته، در جهت نقطۀ 
نهایی دگرگونی  ناپذیری در حرکت است و انسان 

صرفاً جزء ناچیز ترکیب  دهندۀ این ماشین است 
که به نحوی بی  امان و مقاومت  ناپذیر در پیچ و 

خم سازوکارهای غول  آسای کیهانی آن گیر افتاده 
است. به عبارت دیگر، از آغاز زمان مسیر و روند 

هر اتم پیشاپیش مقرر شده است. اما با پیدایش 
فیزیک جدید در قرن 20، به ویژه رواج فرضیه 

نسبیتِ زمان و فضا و بی  یقینی حاصل از فرضیۀ 
کوانتوم، مسایل اختیار و جبر از نو مطرح شدند و 
بحث و جدل  های تازه  ای در پیوند با این فرضیه 
ها به میان آمد. در ابتدا به ناسازگاری  های اساسی 

مابین این دو نظر باید اشاره کرد.

بر اساس فرضیۀ کوانتوم، در شناخت ماهیت 
پدیده  ها و واقعیت  های فیزیکی، نقش ناظر را باید 

در نظر گرفت. به نظر می  رسد که انسانِ ناظر به 
نحو ویژه  ای در ساختار جهان فیزیکی تأثیر باقی 

می  گذارد. به عبارت دیگر، واقعیت عینی هرگز آن 
گونه که بر اساس دست  یافت  های فیزیک نیوتونی 

به تصور می  آید نیست. از سوی دیگر، فرضیۀ 
نسبیت، از طریق نفی مفهوم جهان  شمولی زمان 
و وازنش وجود مطلق گذشته و حال و آینده، 
تصویری از نظام هستی نقش می  زند که گویی 
در آن آینده از پیش وجود داشته است وبدین 

ترتیب، بنیاد فرض کوانتوم فرومی  پاشد: اگر آینده 
از پیش رقم زده شده است، آیا این حکم را به 

منزلۀ ناتوانی انسان در شکل  گیری و ساخت آینده 
نباید به حساب آورد؟

بر اساس فرضیۀ کوانتوم، طبیعت ذاتاً پیش 
بینی  ناپذیر است. در حوزۀ عملکرد عالم صغیر 

(microworld)  قلمرو ذره  های زیراتمی 
(subatomic)  پدیده  ها و رویدادها گاهی بدون 

هیچ علت مشخصی روی می  دهند. به عبارت 
دیگر، به نظر می  رسد که حداقل در برخی موارد، 

عملکرد در حوزۀ نظام  های زیراتمی در نبود 
عامل جبر یا نبود رابطۀ علت و معلول صورت 

می  پذیرد. باید توجه داشت که در مباحث مربوط 
به فیزیک کوانتوم، تأکید همواره بر ترازهای 
زیراتمی، حوزۀ عالم صغیر، است. به احتمال 
زیاد، در حوزۀ عالم کبیر (macroworld)، از 
جمله در تراز عملکرد یاخته  های عصبی مغز 

(neurons)، تأثیرات عامل کوانتوم ناچیز است.

به نظر برخی فیزیکدان  ها، ناسازگاری یادشده 
مابین فرضیه  های نسبیت و کوانتوم بیشتر ناشی 
از توهمات است. آینده همان است که خواهد 

بود، چه رویدادهای پیشین سبب آن بوده باشند 
یا نباشند. به  رغم نفی مفاهیم مطلقِ گذشته، حال 
و آینده، فرضیۀ نسبیت هرگز به این معنی نیست 
که کنش پیشین آدمی در شکل  گیری رویدادهای 

پسین او تأثیرگذار نیستند. باید یادآور شد که 
برخلاف مفاهیم مبهم گذشته، حال و آینده، 
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و نحوۀ چرخش آنها را به نحوی جبری تعیین 
و تثبیت کرد، همان گونه نیز رویدادهای پسین، 

مثل پخش بیش از حد گازها و در نیتجۀ آن گرم 
شدن فضا در درازنای زمان، در گذشته تأثیر باقی 
خواهد گذاشت. مسئلۀ اساسی در فهم این گونه 
مباحث، یعنی آنچه موجب آشفتگی ذهنی آدمی 

است، تقسیم  بندی مصنوعی و پرابهام زمان به 
گذشته و حال و آینده، به جای ترتیب پیشین  
پسین بودن زمان است. علم فیزیک جدید این 
نظر را که گذشته از ویژگی  های هستی  شناختی 

یگانه  ای در قیاس با حال و آینده برخوردار است 
تأیید نمی  کند. هیچ شاهد علمی بر این مدعا 

وجود ندارد که گذشته به نحوی متفاوت از حال 
و آینده ثابت است یا این که صاحب توانمندی 

های هستی  شناختی ویژه  ای است که کنش  های ما 
را محدود می  کند. در واقع، از دیدگاه اهل علم 

دربارۀ رابطۀ جبر با زمان، اگر برای گذشته اعتبار 
و اهمیت ویژه  ای قایل نباشیم و بپذیریم که سه 
دورۀ قراردادی زمان هر یک تأثیرات متقابل و 

متساوی بر دیگری می  تواند به جا بگذارد، جدل 
سازگاری یا ناسازگاری اختیار و جبر تا حدی 

بی  اعتبار خواهد شد.

پیگفتار
همان  گونه که پیش از این یاد شد، اراده، 

به معنی انتخاب گزینه  ای از میان امکانات 
گوناگون، و اختیار، به معنی فعلیت  بخشیدن به 
گزینۀ انتخابی، صرفاً و منحصراً حاصل فرایند 

اندیشیدن  اند که خاستگاه آن توانمندی  های 
عملکردی مغز آدمی است. تا امروز، مرکز 

مشخص و شناخت  پذیری در مغز برای فرایند 
اندیشیدن شناخته نشده است که از جنبه  های 

تشریحی، فیزیولوژیکی، زیست  شناسی ملکولی 
(molecular biology) و مانند اینها بتوان از 

آن نقشه  برداری کرد. اندیشیدن برایند عملکرد 
تأثیرات متقابل شبکه  های الکتریکی  شیمیایی 

(electro-chemical) عظیمی است که دامنۀ آن 
همۀ فرایندهای مغزی و عصبی را در برمی  گیرد. 
در واقع، می  توان ادعا کرد که کارکرد غایی مغز 

آدمی و ظریف  ترین و پیچیده  ترین و شگفت 

رابطۀ ترتیبی پیشین  پسین از ویژگی  های عینی 
مفهوم زمان و از این رو بی  چون  وچراست. مسئلۀ 
تقسیم زمان به گذشته، حال و آینده را با ترتیب 

پیشین  پسین  بودن زمان نباید اشتباه گرفت.1 
از اینها گذشته، به هیچ وجه روشن نیست که 

امکان اعِمال و برقراری اختیار در جهانی که در 
آن عامل جبر وجود ندارد میسر باشد. در واقع، 

می  توان ادعا کرد که تحقق  پذیری اختیار فقط 
در جهانی جبری ممکن خواهد بود. مگر انسانِ 
مختار او نیست که می  تواند سبب برخی کنش 
ها در جهان فیزیکی باشد؟ مسئله در این است 
که اگر انسان مسبب کنش  های خود نباشد، آیا 
می  توان او را مسئول دانست. در ادامۀ مباحث 
خواهیم دید که سخن  گفتن از اختیار به معنای 

مطلق آن در واقع ناممکن است. معنی ضمنی جبر 
این نیست که رویدادها به  رغم کنش  های انسان 
روی می  دهند؛ وقوع اختیاری برخی رویدادها 

دقیقاً به خاطر اعمال جبر از جانب انسان است.

 (compatibilists) بسیاری از سازگارگرایان
مدعی  اند که اختیار با جبرگرایی مادی/ فیزیکی/ 

طبیعی کاملا سازگار است. از برکت توجیه رابطۀ 
جبر با زمان، علم فیزیک جدید درس مهمی در 

این زمینه به ما آموخته است. بر اساس نظریه  های 
علمی، نه فقط حالت  های پیشین جهان در تعیین 
حالت  های پسین آن می  توانند اثرگذار باشند، به 
عبارتی گذشته در حال و آینده تأثیر می  گذارد، 

به همان نحو نیز حالت  های پسین )حال و آینده( 
می  توانند در تعیین حالت  های پیشین )گذشته( 
اثرگذار باشند. تردیدی نیست که رویدادها و 
شرایط گذشته در وضع حال و آیندۀ انسان به 

نحوی جبری تأثیر باقی می  گذارند. اما رویدادها 
و شرایط آینده و حال نیز خود سازندۀ گذشته  ای 
خواهند بود که به نحوی جبری متأثر از آنهاست. 

مگر گذشته چیزی جر انباشتگاه بیکرانی از 
لحظه  های آینده است که پس از مکثی آنی در 

حال در آن منجمد شده  اند؟2 این راستای استدلال 
را در حوزۀ جهان طبیعی نیز می  توان گسترش 

داد. همان گونه که رویدادهای کیهانی پیشین، مثل 
انفجار بزرگ (Big Bang)، نظام اجسام فلکی 
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انگیزترین فراوردۀ آن، توانمندی در اندیشیدن 
است. همۀ فرایندهای ذهنی دیگر سرسپرده، 

فرمانبردار و فرودست اندیشیدن  اند. پس چون 
جایگاه و خاستگاه ویژه  ای در مغز برای اندیشه 
شناخته نیست، دربارۀ فرایندهای اراده و اختیار 

که حاصل عملکرد اندیشه  اند نیز قطعاً همین 
گونه است.

در این نوشته، کل شبکه  های الکتریکی  شیمیایی 
عظیم، درهم تنیده و به هم پیوستۀ مغز انسان، 

به عبارتی زیربنای همۀ سازوکارهای مغزی، به 
عنوان نظام ذهنی (mental system) معرفی می 
شود. نظام ذهنی اشاره به عنصر مرکزی رازناک، 

مبهم، توصیف  ناپذیر و در عین حال همواره 
موجودی است که خاستگاه کلیت و تمامیت 

هستی آدمی است. این نظام سرچشمه، پردازنده 
(processor) و تعیین  کنندۀ همۀ عملکردهای 

ذهن است، از جمله مسئول شکل  گیری و تحقق 
پذیری فردیت آدمی در همۀ تجلیات و تظاهرات 
آن که فرایندهای اراده و اختیار نیز ناشی از آن  اند.

همۀ درون  دادهای حسی (sensory inputs) و 
غیر حسی در شکل  گیری و ساخت  بندی نظام 

ذهنی تأثیرگذارند. درون  دادهای حسی اشاره به 
انگیختارهای (stimuli) ناشی از حواس پنج 

گانه است که از طریق دستگاه  های گیرندۀ حسی 
)بینایی، شنوایی، بویایی، بساوایی و چشایی( به 

مراکز شناخته  شدۀ مغزی منتقل و سپس تحت 
تأثیرات متقابل شبکه  های پیچیده  تر و ظریف  تر 
مراکز بالاتر مغزی پردازش می  شوند. به سبب 

تأثیرات مراکز بالاتر مغزی است که درک و 
دریافت انگیختارهای مشابه در انسان  ها به کلی 

متفاوت است، زیرا ساختار نظام ذهنی هر انسان 
ویژۀ اوست؛ یکی با شنیدن موسیقی موتسارت 

اشک در چشمش حلقه می  زند و دیگری بی  اعتنا 
رادیو را خاموش می  کند.

 (non-sensory inputs) درون  دادهای غیر حسی
اشاره به گنجینۀ عظیمی در قلمرو حوزۀ درون 

آدمی است (interiors) شامل معنویات، 

اخلاقیات، عواطف، باورداشت  ها و امثال اینها که 
فراسوی سازوکارهای علمی/ تجربی/ عینی در 

ساختار نظام ذهنی تأثیر می  گذارند. درهم  تنیدگی 
و به  هم  پیوستگی این نظام شگفت  انگیز چنان است 

که تشخیص رابطۀ علت و معلولی مابین درون 
دادها و بازده  های آنها (outputs) غیرممکن است. 

خواهیم دید که برخی از آنچه در صورت ظاهر 
ممکن است رابطۀ علت و معلولی به نظر بیاید، 

گویی در محدودۀ مدارهای بسته  ای در چرخش 
اند، بدون اینکه بتوان به آغاز یا انجام روشن و 

دقیقی در شکل  گیری آنها اشاره کرد.

نظام ذهنی خود ناشی از وحدت دو قلمرو ذهنی 
فرعی است: ذهن آگاه (conscious mind) و 
ذهن ناآگاه (unconscious mind). بر اساس 

نظریه  های فروید، ذهن آگاه شامل همۀ چیزهایی 
است که در حوزۀ هشیاری ما قرار دارند، از 

جمله حسیات، ادراکات، احساسات و مانند اینها. 
ذهن آگاه اشاره به پیوستگی مابین ذهن و تأثیرات 

متقابل آن با دنیای بیرونی است. فروید همچنین 
مفهوم ذهن پیش  آگاه (preconscious mind) را 
مطرح کرد: چیزهایی که در هر لحظۀ خاص در 

حوزۀ ذهنیات نیستند، اما آنها را به آسانی می  توان 
در قلمرو هشیاری فراخواند. بدین قرار، ذهن آگاه 

و ذهن پیش  آگاه پیوستگی نزدیکی با هم دارند.

 (Sigmund Freud, 1856-1939) به نظر فروید
، ذهن نااگاه انباشتگاهی است برای انباشت 

اندیشه  های ناپسند، آرزوها و هوس  ها و یادهای 
تلخ و ناگواری که از طریق سازوکارهای سرکوبی 

روانی (repression)، ذهن آنها را از حوزۀ 
هشیاری بیرون رانده است. باید توجه داشت 

که محتویات ذهن ناآگاه همه الزاماً جنبۀ منفی 
ندارند. به باور فروید، اندیشه  های ناآگاه از طریق 

 (introspection) فرایند معمول درون  نگری
دست  یافتنی   نیستند. به طور کلی، ذهن ناآگاه 

نیروی پنهان و پرتوانی است که از طریق 
تأثیراتش در رفتار و شخصیت آدمی شناخت  پذیر 
است. روان  پزشکان با کاربرد شیوه  های روان  کاوی 

تلاش می  کنند تا شاید به هزارتوی رازناک ذهن 
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پرداخت نظام ذهنی را نادیده بگیریم، صِرف وجود 
عامل توارث به منزلۀ بطلان هرگونه حکم جزمی 
درباب مسئلۀ اختیار و جبر خواهد بود. بخشی از 
کل هویت زیستی هر یک از ما به نحوی بی  مهار 

و چاره  ناپذیر حاصل ترکیب  بندی  های تصادفی 
جزءمایه  های (ingredients) معجون توارثی  ای 

است که نسل اندر نسل به ما تحمیل شده است. 
از آنجا که ساخت  بندی  های زیستی ناشی از یک 
معجون ژنتیکی به نحو تصادفی صورت می  گیرد 
تأثیراتش در هر نسلی یکسان نیست. چه بسا که 
فرزندان تنی ویژگی  های ارثی را به نحوی غالب 

(dominant) یا مغلوب (recessive) از پدر 
و خانواده  های پدری، مادر و خانوادۀ مادری یا 

آمیزه  ای از هر دو به ارث برده باشند و برحسب 
ساخت  بندی  های ممکنِ بی  شمار، نظام ذهنی و 

عملکردهای آن در هر یک به کلی با دیگری 
متفاوت باشد. ما همه با نمونه  های بسیاری از این 

پدیده در جمع خویشان و دوستان آشنا هستیم.

”فرهنگ“ اشاره به کلیت طرح  های رفتاریِ 
مشترک و حاصل جمع شیوه  های زیستی گروهی 

از انسان  هاست که از نسلی به نسل دیگر منتقل 
می  شود. به عبارت دیگر، فرهنگ به معنی کل 

فراورده  های اندیشه و عملِ مشخصۀ یک جامعه 
یا گروه انسانی است؛ تمامیت تجربه  های مشترکی 

که پدیدآورندۀ هویت یکپارچه و حس باطنی 
سرنوشت همگانی در گروهی از افراد آدمی 

است. واضح است که طرح  های رفتاری، شیوه 
های زیست، فراورده  های اندیشه و عمل و به 

طور کلی تجربه  های مشترکی که چارچوب و متن 
فرهنگی ویژۀ یک جامعه را در گسترۀ قرن  ها و 

درازنای حیات نسل  ها تشکیل می  دهند در خلاء 
پیش نمی  آیند و شکل نمی  گیرند. این فرایندها 
حاصل تأثیرات بی  شمار دیگری  اند که پس از 

گذشت زمان  های درازی عاقبت در ذهنیات 
جمعی و انباشتگاه  های ذهن ناآگاه هر جامعه 

نقش می  بندند و ریشه می  گیرند.

در نمودار 1 طرح کلی ساختار نظام ذهنی و 
عوامل اثرگذار بر فرهنگ به اختصار نشان 

ناآگاه نقبی بزنند و اسرار نهفته در آن را در تراز 
حوزۀ آگاهی برملا کنند.

(Carl Gustav Jung, 1875- به نظر یونگ
(1961، ذهن ناآگاه از دو بخش تشکیل شده 

است: فردی و جمعی. ذهن ناآگاه فردی اشاره 
به انباشتگاه چیزهایی است که زمانی در حوزۀ 

آگاهی قرار داشتند، اما به فراموشی سپرده 
شده یا سرکوب شده  اند؛ به عبارتی، تجربه  های 
یگانۀ فردی. ذهن ناآگاه جمعی عبارت از نظام 

ناشخص  وار (impersonal) و جهان  شمولی 
است که در همۀ افراد یک جامعه یا گروه یکسان 

یافت می  شود و موروثی است. این بخش از 
ذهن حاوی صورت  های ازلی یا کهن  الگوهایی 

(archetypes) است که فقط به نحوی ثانوی و 
فرعی در حوزۀ آگاهی تظاهر دارند. این صورت 

های ازلی که وجود و حضور آنها را از طریق 
تجربه  های حیات شخصی فرد نمی  توان توجیه 

کرد، الگوهای بومی، سرشتی و موروثیِ ماندگاری 
در ذهن آدمی  اند که خاستگاهشان ساختارهای 
موروثی مغز است و ایده  ها و تصویرهای ازلی 

جهان  شمول را در برمی  گیرند.

بر اساس آنچه تا به حال گفته شد، این نظر را 
می  توان مطرح کرد که عملکرد نظام ذهنی و دو 

حوزۀ فرعی آن، ذهن آگاه و ذهن ناآگاه، به عبارتی 
جایگاه و خاستگاه کلیت و تمامیت وجود، در 

متن نأثیرات متقابل با عوامل و عناصری صورت 
می  پذیرد که در متن دو گروه اصلی می  توان آنها را 

توصیف کرد: توارث و فرهنگ.

”توارث“ یعنی انتقال ویژگی  ها و توانش  های 
(potentialities) زیستی و روانی از نسلی به 

نسل  های دیگر از طریق سازوکارهای تثبیت  شدۀ 
ناشی از فرایندهای ژنتیک (genetics). بدین 

ترتیب، واضح است که تأثیرات عوامل توارث 
در ساختار و عملکرد نظام ذهنی، در شکل  گیری 

اندیشه، و عاقبت در تعیین اراده و اعِمال اختیار به 
نحو مطلق و قاطع بیرون از مهار فرد آدمی است. 

پس حتی اگر همۀ عوامل دیگر در زمینۀ ساخت و 
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داده شده  اند. در شکل  گیری فرهنگ هر جامعه، 
و بدین قرار در ساخت نظام ذهنی افراد آن، 

اهمیت عوامل یادشده آشکارتر از آن  اند که نیازی 
به شرح و توجیه آنها باشد. با این همه، و برای 

نمونه، به نقش چند عامل اشاره می  کنم.
”زبان“ مشترک یک گروه انسانی را شاید 

بنیادی  ترین حامل و حافظ فرهنگ آن باید به 
شمار آورد. تأثیر زبان در فرهنگ چنان است 

که حتی برخی از مردم  شناسان مفهوم جبر زبانی 
(linguistic determinism) را مطرح می  کنند، 
این که صورت و شیوۀ کاربرد زبان تعیین  کنندۀ 
ساختار اندیشه در جوامع انسانی است.3 مسلم 
این است که درک و شناخت زبان یک جامعه 

کلید درک و شناخت فرهنگ آن است. می 
 (norms) توان ادعا کرد که مجموعۀ هنجارهای
گفتاری یک جامعه نمایندۀ فرهنگ عمومی آن 
جامعه است. حتی در متن یک جامعۀ بزرگ، 

گویش  های محلی (dialects) نمایندۀ گرایش  های 
فرهنگی محلی در محدودۀ آن جامعه است.

برای مثال، از هویت  هایی مشترک چون فرهنگ 

ایرانی و زبان فارسی به یقین می  توان نام برد، اما 
در محدودۀ این هویت  های عمومی، همچنین از 
هویت  های فرعی دیگر، هر یک با ظرافت  ها و 

ویژگی  های خاص خود می  توان یاد کرد: آذربایجانی، 
مازندرانی، اصفهانی، کردی، تهرانی و مانند اینها.

”نژاد“ اسکاندیناوی نمایندۀ میراث فرهنگی 
متفاوتی در قیاس با نژادهای چینی، هندی، 

افریقایی و امثال اینهاست؛ همان گونه که ذهنیات 
پیروان ”دین“ بودایی در چارچوب فرهنگی 

متفاوتی در قیاس با پیروان اسلام یا مسیحی شکل 
می  گیرد. جهان  بینی فرهنگی در ”نظام سیاسی“ کرۀ 

شمالی یا افغانستان با نظایرش در دنیای غرب به 
کلی متفاوت است. عوامل یادشده همه درترازهای 
عمومی و فراگیر یک جامعه عمل می  کنند، اما در 

محدودۀ هر جامعۀ بزرگ، گروه  های فرعی و ثانوی 
هر یک بر اساس عوامل ”خانواده،“ ”تحصیلات،“ 

”وضع مالی“ و غیره ویژگی  های فرهنگی یگانۀ 
خود را دارند که در ساخت نظام ذهنی و از این رو 

نحوۀ اندیشیدن آنها تأثیرگذار خواهد بود.
در نمودار 1، جهت تأثیرات به صورت خطی 

نمودار 1. طرح ساختار نظام ذهنی در انسان
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و رازناک که جنبه  های بی  شماری از ساختار و 
عملکرد آن در هاله  ای از رمز و راز نهفته باقی 

مانده  اند. در حقیقت، برخی از دانشمندان بزرگ 
معاصر بر این باورند که جایگاه و خاستگاه 

خودآگاهی آدمی عاقبت در قرن بیست  ویکم کشف 
خواهد شد و ویژگی  های تشریحی، فیزیولوژیکی 
و ملکولی آن آشکار خواهد شد. غرض از طرح 

نمودار 1 برقراری چارچوبی است که در محدودۀ 
آن بتوان درون  مایۀ این نوشته را شرح داد و توجیه 

کرد. گرچه در نگاه نخست، جهت خطی در این 
نمودار نمایندۀ پیوندی علت و معلولی است، اگر 
در چگونگی تأثیرات متقابل در این طرح دقیق  تر 
تأمل کنیم، آشکار خواهد شد که برخی از عوامل 
و عناصر تشکیل  دهندۀ آن در محدودۀ مدارهای 

بسته  ای در گردش  اند، به طوری که شناخت 
پیوندهای علت ومعلولی در آنها ممکن نیست.

در نمودار 2، چند نمونه از این گونه پیوندهای 
غیر علّی (noncausal) با خطوط بریده تصویر 
شده  اند. مثلًا از طریق اعمال ارادۀ آزاد، اگر یک 

جوان ایرانی فرضاً به کشور سوئد مهاجرت کند، 

(linear) از بالا به پایین بازنمود شده است که به 
نحو ضمنی نمایندۀ فرایندهای علت و معلولی، به 
عبارتی جبری، به نظر می  رسد. اگر عوامل توارث، 

نژاد، خانواده، زبان، محیط زیست، دین، نظام سیاسی، 
وضع مالی و غیره تحت مهار من نیستند، پس ساختار 
نظام ذهنی، شکل  گیری اندیشه و عاقبت، اعِمال اراده 

و اختیار نیز به نحوی جبری بر من تحمیل شده 
است. به عبارت دیگر، این تصور برای فرد آدمی 

ممکن است پیش بیاید که در انتخاب گزینه  ها و در 
فعلیت  پذیری آنها آزاد و مختار است، در حالی که 
نظام ذهنی هر فرد، که حاکم بر فرایندهای اراده و 
اختیار در اوست، متأثر از عواملی است که حداقل 

برخی از آنها به کلی بیرون از مهار او عمل می  کنند. 
بدین قرار، هرگونه باورداشت جزمی به وجود مطلقِ 
اختیار یا جبر در واقع توهمی بیش نیست. گرچه این 
گونه نتیجه  گیری منطقی و قابل دفاع به نظر می  رسد، 

اما مسئله هرگز به این سادگی  ها نیست.

پیش از ادامۀ سخن باید گفت که طرح کلی نظام 
ذهنی در نمودار 1 نمایندۀ نگرشی بسیار ساده 
و سطحی به پدیده  ای است بی  نهایت پیچیده 

نمودار 2. تأثیرات متقابل عوامل ساختاری نظام ذهنی
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زبان سوئدی بیاموزد، همسر سوئدی برگزیند و 
تحت قوانین نظام سیاسی حاکم بر جامعۀ سوئد 

به کار و زندگی بپردازد، نظام ذهنی او عاقبت 
تحت تأثیرات فرهنگی دیگری عمل خواهد 
کرد که به احتمال قریب به یقین با تأثیرات 

ناشی از ادامۀ اقامت او در ایران بسیار متفاوت 
خواهد بود. در این مثال، اعِمال اراده در تغییر 

محیط زیست منجر به پیدایش زنجیره  ای از 
رویدادهاست که تأثیرات متقابل آنها به نوبۀ 
خود در ساختار نظام ذهنی، فرایند اندیشه و 

اعِمال اراده/ اختیار آشکار خواهد شد. به عبارت 
دیگر، در حلقۀ این مدار بسته، تمایز مابین علت 

و معلول دیگر میسر نیست. در نمونۀ یادشده، 
مدار بستۀ اصلیِ ”اراده، اختیار محیط زیست 

 فرهنگ  اراده، اختیار“ خود شامل مدارهای 
فرعی دیگری با تأثیرات متقابل است، از جمله 
”محیط زیست  نظام سیاسی  وضع مالی“ و 

”محیط زیست  زبان  تحصیلات“ که همه 
از طریق عامل فرهنگ به مدار بستۀ اصلی می 

پیوندند.

مثال دیگر. اگر تصور کنیم که از طریق فرایند 
اندیشیدن، انسان به اختیار بنیادگرای دینی 

(fundamentalist) از آب درآید یا بر عکس 
دین  گریزی (secularism) را برگزیند، تأثیرات 

کلی در نظام ذهنی او به وجود خواهد آمد که به 
نوبۀ خود در گزینش  ها و تصمیم  گیری  های او در 

حیات شخصی و اجتماعی  اش اثرگذار خواهند 
بود. در این صورت، نظام ذهنی فرد در محدودۀ 
مدار بستۀ ”اندیشه  دین  فرهنگ اندیشه“ 
عمل خواهد کرد که خود تحت تأثیرات متقابل 
مدارهای بسته و جهت  های خطی دیگری است 

که از برایند کل آنها فرایند ”اراده، اختیار“ شکل 
می  گیرد.

می  بینیم که برخلاف آنچه در صورت ظاهر 
جهت خطی، یعنی پیوندهای علت و معلولی، 

در نمودار 1 به نظر می  رسد، در حلقۀ مدارهای 
بسته در نمودار 2، سازوکارهای علت و معلولی 
را نمی  توان به یقین شناخت؛ بدین معنی که در 

دو مثال یادشده، خاستگاه یا انگیزه  ای که در 
وهلۀ اول موجب گزینش محیط زیست یا دین 
گریزی است آشکار نیست، اما هر چه هست، 

به نوبۀ خود در گزینش خاستگاه  ها و انگیزه  های 
دیگر تأثیرگذار خواهد بود.

یکی از پیامدهای فرخندۀ جهان  بینی پسامدرن 
وازنش جزم  باوری، خشک  اندیشی و بنیادگرایی 
است؛ به عبارتی، نفی هرگونه تمایل به مطلق 

گرایی (absolutism). هر چه دقیق  تر و 
عمیق  تر می  نگریم، بر ما آشکارتر می  شود که 

پیش  داوری  ها و پیش  انگاشت  هایی که بنیاد 
اندیشه  های جزمی و مطلق بر پایۀ آنها استوار 

است، همه خود در معرض تفسیر و تأویل 
در چارچوب متن  های بسیاری  اند که هر یک 
از چشم  اندازی متفاوت، و بر اساس دست 

یافت  های منطقی و عقلانی تازه  تری، جنبه  های 
دگرگونۀ یک پدیده یا رویداد را برملا می  کنند. 

به عبارت دیگر، حقیقت پدیده  ها و رویدادها 
نسبی، و نه مطلق، به نظر می  رسد. بدین قرار، 

سخن  گفتن از اختیار مطلق یا جبر مطلق نه فقط 
خردستیز است که راه نیز به جایی نمی  برد. 

اختیار و جبر نیز همانند بازده  های دیگر نظام 
ذهنی آدمی حاصل برایند تأثیرات متقابل بی 

شماری  اند که با معرفت کنونی ما، تمایز مابین 
علیت یا خودانگیختگی در آغازیت و فعلیت 

پذیری آنها هرگز میسر نیست.

 1حمید صاحب  جمعی، ”انسان و زمان: خاستگاه و هویت 
زمان از دیدگاه  های دینی، فلسفی، و علمی،“ ضمیمه بررسی 

کتاب، شمارۀ 70 )تابستان 1391(.
 2صاحب  جمعی، ”انسان و زمان: خاستگاه و هویت زمان از 

دیدگاه  های دینی، فلسفی، و علمی.“
 3حمید صاحب  جمعی، خانه  ی هستی: زبان، اندیشه، و خرد 

)تهران: نشر ثالث، 1389(.
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بهرام گرامی )دانش  آموختۀ دانشگاه  های تهران، امریکایی بیروت و 
مانیتوبا در کانادا( هشت سال عضو هیئت علمی دانشگاه صنعتی 
اصفهان و ده سال پژوهندۀ دانشگاه کالیفرنیا در دیویس بوده است.

سیدحجت  الحق حسینی )دانش  آموختۀ دورۀ دکتری کیهان  شناسی 
دانشگاه لندن( مشاور علمی در دفتر منطقه  ای یونسکو و عضو گروه 
علوم و فنون در سازمان اسناد و کتابخانۀ ملی است. او در رشتۀ 
اخترشناسی و نجوم و گاهشماری، مجری چند طرح پژوهشی و 

مؤلف مقاله  های بسیار بوده است.

اعتراض  های گستردۀ مردم ایران نسبت به 
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دو پیش  بینی با خط آقاسیدجلال  الدین طهرانی در هجده 
سالگی: برنگشتن محمدعلی  شاه معزول به سلطنت و بی  ثباتی 

سلطنت احمدشاه و تزلزل آن.
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داد. سپس، در مدرسۀ توفیق و مدرسۀ سپهسالار 
تهران ،که سیدحسن مدرس متولی آن بود، به 

تحصیل پرداخت و لباس طلاب علوم دینی در 
بر کرد. در این دوران، با اصول علوم غریبه مانند 
رمل و جفر آشنا شد. او به فراگیری علم نجوم و 
ریاضیات سخت علاقه  مند بود. در هجده سالگی 
به مشهد رفت و نزد حاج ملا محمدمهدی منجم 

خراسانی تحصیل کرد و پس از یک سال به 
تهران بازگشت. در 1338ق/1299ش نوشت: 

“حاج  محمدمهدی منجم تا آن زمان که 90 سال 
داشت به کسی علم خود را تعلیم نکرده بود. 
من تا حال که 21 سال از عمرم می  گذرد، به 

هر استاد عالمی که رسیدم آنچه داشت از من 
مضایقه نکرد.“ در مشهد، هم  زمان، در حوزۀ 

درس میرزاعبدالجواد ادیب اول نیشابوری نیز 
شرکت می  کرد.1

سیدجلال رساله  ای دارد با نام منتخب  الرمل که 
در آن، به خط خودش در هجده  سالگی پیش 

بینی  هایی کرد که بعداً به وقوع پیوستند، از 
جمله: “حضرت مستطاب والا محمّدعلی میرزا 
پادشاه معزول ایران رجعت نخواهد نمود، والله 

اعلم“ و  “سلطنت سلطان احمدشاه قاجار 
پادشاه ایران الحال برقرار ولیکن ثباتی نخواهد 
داشت و در تزلزل خواهد افتاد. والعلم عندالله“ 
و در پای هر پیشگویی مُهر خود، “عبده الراجی 
محمّدالحسینی،“ )بندۀ امیدوار محمد حسینی(، 

را زده است.2 

سیدجلال از سوی وزارت معارف و اوقاف و 
صنایع مستظرفه طی نامۀ شمارۀ 1397/1912 

مورخ 15 تیر 1305 به رئیس  الوزرا معرفی می 
شود تا به منظور تحصیل در رشتۀ مهندسی و نیز 

مواظبت و مراقبت محصلین ایرانی در فرانسه 
به مدت شش  سال با ماهیانه یک  صد تومان 

هزینۀ تحصیل و دویست تومان هزینۀ سفر به 
اروپا اعزام شود. در این نامه، از سیدجلال به 

این صورت یاد شده است: “تحصیلات علمیۀّ 
خود را در دارالفنون نموده و در علوم ریاضی 

کمال مهارت را دارد و زبان فرانسه را به خوبی 

می  داند و شخصاً جوانِ از هر جهت شایسته  ای 
است.“3  با آنکه این درخواست در تاریخ 25 
تیر به تصویب هیئت دولت می  رسد و بودجۀ 

آن از سوی وزارت مالیه تأمین می  شود، به نظر 
نمی  رسد که او این دورۀ تحصیلی را شروع کرده 

باشد. در  1307ش/1928م، هنگام دستگیری 
آیت  الله مدرس، او را هم که در آنجا بود 

بازداشت می  کنند و به نظمیه می  برند.4

سیدجلال بعدها از لباس روحانیت درآمد و 
در آذر 1313ش/1934م به اروپا رفت. وی 

در نامه  ای مفصل و بدون مخاطب  ظاهراً به 
علی  اصغر حکمت، وزیر معارف و اوقاف  از 
پاریس، مورّخ دوشنبه 28 اکتبر 1935م/5 آبان 
1314ش، گزارشی از فعالیت  های علمی خود 

در رشتۀ هیأت و نجوم می  دهد و تقاضا می  کند 
همان  طور که در آذر سال قبل به هنگام عزیمت 

وی به پاریس نامه  ای از طرف وزارت معارف به 
سفارت ایران در پاریس برای معرفی او به مراکز 
علمی فرانسه نوشته شده بود، اینک نیز نامه  ای به 
سفارت ایران در بروکسل نوشته شود تا او بتواند 

از تأسیسات بلژیک بازدید و از امکانات علمی 
آنجا استفاده کند. در این نامه، وی از ناکافی  بودن 
کمک هزینۀ تحصیلی به تفصیل گلایه می  کند و 
انتظار دارد “دوست و برادر عزیز آقای حکمت 

وزیر محترم معارف“ در این مورد توجهی 
بنماید. ضمناً می  خواهد که ولی  الله  خان ]نصر[ 

طی نامه  ای او را به شارل امِیل پیکار
 ،)Charles Émile Picard, 1856-1941(

ریاضی  دان بنام فرانسوی، معرفی کند. همراه 
نامه، یک جلد کتاب تاریخ قم که در قرن 

چهارم قمری تألیف یافته و خود به تصحیح آن 
همت گماشته بود و نیز گاهنامۀ 1314ش را 

که دربردارندۀ کتاب حدود العالم من المشرق 
الی المغرب بود ارسال می  دارد. وی در این 

نامه به ورود خود به وزارت معارف در سال 
1337ق/1298ش، در بیست  ویک سالگی، 
اشاره می  کند. وزیر معارف و اوقاف ضمن 

اعلام وصول نامه و دو کتاب یادشده و اظهار 
خوشوقتی از فعالیت  های علمی او پاسخ می  دهد 
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برادرشان، عموی رهبر انقلاب، در صحن امام 
رضا )ع( دفن شود. آیت  الله میلانی به سیدجلال 
می  نویسد: “بسم  الله تعالی مجده، جناب فضیلت 

مآب اجل محترم ذی  الرّیاستین آقای آقا سیدّ 
جلال  الدّین تهرانی، دامت معالیه، با اهداء تسلیم 

و تحیتّ وافر، به لحاظ اکرام واحترام آقای 
حجّه  الاسلام و المسلمین آقا حاج سید جواد 
خامنه  ای دامت برکاته که شخص عالم متقّی 
بزرگوار این مشهد مقدّس می  باشند، مناسب 
است مقرّر فرمایید جنازۀ آقای اخوی ایشان 

جناب آقای سیدّ مهدی مجتهدی طاب مضجعه 
در صحن مطهّر مدفون شوند و عدّه  ای از سادات 
محترمین و بازماندگان آن مرحوم دلشاد گشته و 
شکر گذارند. محمدهادی الحسینی المیلانی، 12 

شهر رمضان 1392 ]28 مهر 1351[.“6 

سیدجلال، به گفتۀ یکی از نزدیکانش، بسیار 
جاه  طلب و طرفدار پیروی از سیاست انگلستان 

بود. می  گفت ایران با پیوستگی به یک قدرت 
بزرگ می  تواند از گزند قدرت  های بزرگ دیگر 

در امان باشد و دست  نشاندۀ انگلستان بودن 
را به روسیۀ شوروی ترجیح می  داد. او دشمن 

سرسخت دکتر مصدق بود و اعتقاد داشت 
خیره  سری او موجب روی کار آمدن زاهدی 

چکمه  پوش شده است.7  سیدجلال بیش از یک 
وزیر یا نایب  التولیه و استاندار در عرصۀ سیاست 

ایران حضور فعال داشته است. ذکر سه رویداد 
زیر وقوف او از جریان  های سیاسی و نزدیکی 

اش با شاه را نشان می  دهد.

نخست آنکه منوچهر فرمانفرماییان، فرزند 
عبدالحسین میرزافرمانفرما، تیمسار رزم  آرا 

نخست وزیر وقت را سه روز پیش از کشته 
شدنش به هنگام بیرون آمدن از منزل سیدجلال 

می  بیند. فرمانفرماییان می  نویسد که روز بعد 
سیدجلال ضمن شکایت از آشفتگی ایران به او 

می  گوید که کار رزم  آرا به پایان رسیده و قرار 
است در شرفیابی فردا به حضور ملوکانه موافقت 

با استعفای رزم  آرا را از شاه بگیرد، ولی رزم 
آرا به سید  جلال می  گوید که قصد کناره  گیری 

که افزایش هزینۀ تحصیلی امکان پذیر نیست و 
طی نامه  ای به سفارت ایران در بروکسل، او را 

جهت بازدید از مؤسسات علمی بلژیک معرفی 
می  کند.5  سیدجلال پس از پانزده  ماه اقامت در 

پاریس به بروکسل می  رود و به مطالعات خود در 
نجوم ادامه می  دهد.

سیدجلال با اندیشه  های نو و معلومات جدید 
در زمینۀ نجوم و ریاضیات به ایران بازگشت و 

بعد از شهریور 1320 مدتی در دانشگاه تهران و 
دارالمعلمین در رشتۀ تخصصی خود به تدریس 

پرداخت و مدتی هم در دانشگاه تهران فلسفۀ 
علوم اسلامی تدریس کرد. از 27 آبان تا 25 
آذر 1326ش/1947م به مدت چهار هفته در 
کابینۀ قوام  السلطنه وزیر مشاور بود. در کابینۀ 

محمد ساعد مراغه  ای، از آبان 1328ش/1949م 
در مقام وزیر مشاور و سپس از دی  ماه همان 

سال در مقام وزیر پست و تلگراف خدمت کرد. 
سیدجلال در کابینۀ ترمیمی ساعد در سمت 

وزیر پست و تلگراف باقی ماند. او در جلسۀ 
مورخ 14 اسفند 1328 هیئت وزیران، به ریاست 

ساعد نخست  وزیر، که در آن شناسایی کشور 
نوپای اسرائیل به صورت دوفاکتو از سوی ایران 

تصویب شد، غایب بود. او از 14 فروردین 
تا 5 تیر 1329ش/1950م با همان سمت در 

کابینۀ علی منصور حضور داشت. در شهریور 
1330ش/1951م، در زمان نخست  وزیری دکتر 

مصدق، سیدجلال دو سمت نیابت تولیت آستان 
قدس رضوی و استانداری خراسان را که تا 

آن زمان به دو نفر داده می  شد، به درخواست 
خویش، با هم به دست آورد و از این روی او 
را در خراسان ذوالریاستین نامیدند. از آن پس، 

این دو سمت به یک نفر داده شد. او بعد از 28 
مرداد 1332 از خراسان به تهران آمد.

سیدجلال پیوسته در منطقه عنوان و نفوذ داشت. 
حدود 20 سال بعد، حجت  الاسلام حاج 

سیدجواد خامنه  ای، پدر آیت  الله خامنه  ای رهبر 
فعلی انقلاب اسلامی ایران، از آیت  الله میلانی 
درخواست می  کند که اجازه داده شود جنازۀ 
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بخش  های آغاز و پایان نامه  ای از سیدجلال تهرانی به 
وزیر معارف، علی  اصغر حکمت، از پاریس به تاریخ 28 

اکتبر 5/1935 آبان 1314.
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بود. اوقات او بیشتر در سفارت می  گذشت و 
همسرش با برادر خود در یک خانه زندگی می 

کرد. همسر او مقیم بلژیک باقی ماند، ولی آن دو 
چند ماه از سال را در بلژیک یا ایران با یکدیگر 

می  گذراندند.

سیدجلال یک بار از 8 مهر 1337 تا 27 اسفند 
30/1338 سپتامبر 1958 تا 18 مارس 1960م و 
بار دیگر از 3 فروردین 1339 تا 19 اردیبهشت 

1340ش/23 مارس 1960 تا 9 می 1961م 
سناتور انتصابی از تبریز بود.11  او تنها سناتوری 

بود که به لایحۀ مصونیت مستشاران امریکایی 
)کاپیتولاسیون( که بعد به صورت قانون درآمد 

رأی مخالف داد. می  گویند شاه از وی خواست تا 
در دوره  های بعد به مجلس سنا نرود. او از شاه 
خطاب به خودش نقل می کند که “مجلس سنا 
برای شما چندان اهمیت ندارد، شما مورد علاقۀ 

من هستید و من در روزهای سخت به وجود 
شما نیازمند خواهم بود!“12  او تعریف می  کرد 
که روزی در خوزستان یکی از مقامات به شاه 

می  گوید سیدجلال طرفدار آخوندهاست و افکار 
مترقی ندارد و با برنامه  های دولت همکاری نمی 

کند، ولی شاه در جواب می گوید: “سیدجلال 
کهنه  پرست نیست و افکار مترقی دارد.“ 

سیدجلال در 1340ش/1961م، در زمان نخست 
وزیری دکتر علی امینی، بار دیگر با فرمان شاه 
نایب  التولیۀ آستان قدس و نیز استاندار خراسان 

شد. متن فرمان چنین است: 

جناب سیدجلال  الدین تهرانی نایب التولیۀ 
آستان قدس رضوی

نظر به وظایف شرعی و علاقۀ خاصی که 
در کلیۀ امور آستان قدس رضوی علیه  السلام 

داریم، پیوسته لازم می  دانیم شخصی را که 
از هر حیث شایستگی و به امور شرعیهّ 

اطلاعات کافی داشته باشد به سمت نیابت 
تولیت آستانۀ قدس تعیین نماییم. علیهذا به 

موجب این دستخط شما را به این سمت 
منصوب و مقرر می  داریم که به وظایف 

از نخست  وزیری را ندارد و بهتر است شرفیاب 
نشود که به جایی نخواهد رسید. رزم  آرا روز بعد 

ترور شد.8

دیگر آنکه در قضیۀ نهم اسفند 29/1330 فوریه 
1952، در زمان نخست  وزیری دکتر مصدق، که 
شاه قصد خروج از کشور را داشت، شب قبل 
از آن، قوام  السلطنه کسی را به منزل سید  جلال 

می  فرستد و می  گوید: “به ایشان بگویید که باید 
فوراً شرفیاب شوند و از قول من عرض کنند 
که این مسافرت به مصلحت شاه و مملکت 

نیست.“ آن شخص حدود 20 دقیقه بعد برمی 
گردد و از قول سیدجلال به قوام اظهار می  دارد: 
“مطلب خلاف به عرض شما رسیده، من امروز 
5 بعدازظهر شرفیاب بودم و به هیچوجه آثاری 
از رفتن اعلیحضرت استنباط نکردم. مطمئناًّ این 
خبر خلاف واقع است.“ دقایقی بعد سیدجلال 

به قوام تلفن می  کند که “پیغام من درست نیست 
و قضایا همان طور است که شما فرمودید. . . 
ولی چون وقت دیر است از بنده در این موقع 

شب کاری ساخته نیست.“9 

سوم آنکه در زمان خدمت او در خراسان، شاه 
هنگام بازدید از دانشگاه مشهد عدم رضایت 

خود را از وضع دانشگاه با تندی نشان می  دهد، 
تا آنجا که گفته می  شود در آزمایشگاه چیزی 
را بر زمین می  زند و خواستار تعویض رئیس 

دانشگاه می  شود، ولی وساطت سیدجلال مانع از 
تغییر رئیس مورد حمایت او شده است.10

 
،)Leopold III,1901-1983( سیدجلال با لئوپولد سوم

 که از 1934 تا 1951م پادشاه بلژیک بود، 
دوستی داشت. پس از خلع لئوپوُلد سوم، 

سیدجلال از بهمن 1332 تا تیر 1335ش/1954
1956م وزیرمختار و پس از استقرار سفارت 
کبرای شاهنشاهی در بروکسل تا پایان دورۀ 

چهارسالۀ مأموریتش در بهمن 1336ش/1958م 
سفیرکبیر ایران در بلژیک بود. او با دختری 

بلژیکی با نام گیلن، از خانواده  ای ثروتمند و 
احتمالاً منتسب به دربار بلژیک، ازدواج کرده 
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محوله اقدام و خاطر ما را از حسن جریان 
امور مشعوف دارید. 

هفدهم دی  ماه 1340، محمّدرضا پهلوی.

سیدجلال در خراسان از یک سو استاندار و 
نمایندۀ دولت مرکزی و ناظر بر اجرای برنامه 

های دولت و ضامن امنیت و حافظ نظم عمومی 
بود و از سوی دیگر با برنامه  های دولت و 

اصلاحات ارضی و اجتماعی مخالفت اصولی 
می  کرد. می  گویند حتی یک  بار از پذیرفتن دکتر 

حسن ارسنجانی، وزیر کشاورزی و مجری برنامۀ 
اصلاحات ارضی، در محل استانداری خراسان 

خودداری کرد. در آن زمان، در حالی که بین شاه 
و مراجع قم و مشهد اختلاف پدید آمده بود، او 
با علما و رجال دین حشر و نشر داشت. وقتی 
امیراسدالله علم به نخست  وزیری رسید، او را از 

خراسان به تهران فراخواند. دلیل احضار او را 
مخالفت با قانون اصلاحات ارضی و امتناع از 

اجرای این قانون در استان خراسان می  دانند. او 
همچنین سال  ها عضو شورای نشر اسکناس بود. 

می  گویند زمانی که صحبت از محاکمۀ آیت  الله 
کاشانی بود، او به شاه می  گوید که صلاح نیست 

یک مرجع تقلید را به دادگاه ببرند. همچنین، گفته 
شده است که سیدجلال پس از واقعۀ پانزدهم 

خرداد 1342 از آیت  الله خمینی نزد شاه وساطت 
می  کند. این شایعه باید ناشی از تشابه اسمی 

باشد، زیرا به نقل از آیت  الله سیدمحمدحسین 
حسینی طهرانی در کتاب وظیفۀ مسلمان در احیای 

حکومت اسلام، در بحث “زندانی کردن آیت 
الله خمینی و فعالیت شدید مولفّ در استخلاص 

از اعدام،“ در یادکردی از آقاسیدجلال  الدین 
طهرانی چنین آمده است: “او مرد دانشمندی بود، 
ریاضیات می  دانست و در هیأت خوب وارد بود و 
مرد مسلمانی بود. مدتی هم استاندار خراسان بود 
و خوب کار کرد. انصافاً بهترین استانداری که در 

زمان پهلوی کار کرد او بود.“13 

سیدجلال هیچ  گاه از نظر مالی مشکلی نداشت. 
دایی او، میرزاعلی  آقا کامبیز )صراف( که فرزندی 

نداشت، ثروت خود را به او بخشیده بود. منزل او 

در سه  راه امین  حضور در خیابان ری بود و تا پایان 
سکونتش در تهران در این خانۀ قدیمی زندگی 

می  کرد. او در تاریخ دوشنبه 3 رجب 1336ق/24 
فروردین 1297ش،14 که فقط هجده  سال 

داشت، نامه  ای با نثر فاخر و مُنشیانه به حاجی 
ملامحمدمهدی منجم  باشی در مشهد می  نویسد 
و در پشت پاکت نشانی خود را چنین می  دهد: 

“طهران، چالمیدان، منزل آقای حاجی شیخ 
الاسلام ابوی.“  او در منزل خود کتابخانۀ معتبری 

فراهم آورد که در آن کتاب  های بسیار در رشتۀ 
نجوم و ریاضیات وجود داشت. علاوه بر کتاب، 

ابزار و وسایل نجوم را نیز گردآورده بود و گاهی 
خود به رصد می  پرداخت. او خورشیدگرفتگی 5 
اسفند 1330ش/25 فوریه 1952 را در باغ مَلکِ 

آباد مشهد رصد کرد و درصد آن و پهنای سایه را 
بر روی زمین نشان داد.

سیدجلال قامتی نسبتاً بلند، چهره  ای گندمگون با 
پیشانی باز، سبیلی معروف به انگشتی یا هیتلری و 

چشمانی نافذ و گیرا داشت. متین و آرام بود و هم 
نشینانش را غالباً از اهل علم و ادب انتخاب می  کرد 
و با دانشمندان و مشاهیر در ارتباط بود. او همراه با 
دو برادر صادق هدایت و عموی آنها در تاریخ 24 
فروردین 14/1330 آوریل 1951، پنج روز بعد از 

خودکشی صادق هدایت در پاریس، به منزل پدر او 
در تهران رفت تا خبر مرگ پسر را به پدر بدهند.15  

صادق هدایت برادرزن تیمسار رزم  آرا بود و آنها 
می  خواستند خبر بد را به کسی بدهند که دامادش 

تقریباً چهل روز قبل از آن ترور شده بود.

سیدجلال طی اقامت در اروپا از متون و منابع 
قدیم، از جمله هزاران صفحه نسخه  های خطی، 
میکروفیلم تهیه کرد. در انجمن بین  المللی نجوم 

سمتی داشت و مدتی هم برای تدریس از پاریس 
به بروکسل پرواز می  کرد. خطی زیبا داشت و 

شکسته و نستعلیق را خوش می  نوشت. اشعاری 
هم سروده است که نمونه  هایی از آن در بیوتات 
آستان قدس رضوی وجود دارد. سیدجلال مورد 

احترام روحانیون بود، ولی گمان نمی  رود به مرتبۀ 
اجتهاد رسیده باشد.16
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بدون مخاطب و بدون نقطۀ زیر را، که در واقع 
استعفای او بود، اعلام کرد: 

قبول ریاست شورای سلطنت ایران از طرف 
اینجانب فقط برای حفظ مصالح مملکت 

و امکان تأمین آرامش احتمالی آن بود ولی 
شورای سلطنت به سبب مسافرت اینجانب 
به پاریس که برای نیل به هدف اصلی بود 

تشکیل نگردید در این فاصله اوضاع داخلی 
ایران سریعاً تغییر یافت بطوریکه برای احترام 

به افکار عمومی مصلحت در آن بود که 
کناره  گیری کنم و کناره  گیری کردم از خداوند 
و اجداد طاهرین و ارواح مقدسۀ اولیاء اسلام 

مسئلت دارم که مملکت و ملّت مسلمان 
ایران را در عنایات حضرت امام عصر عجّل 
الله تعالی فرجه از هر گزندی مصون داشته و 

استقلال وطن عزیز را محفوظ فرماید 
محمّدالحسینی سیّد جلال  الدّین تهرانی18

سیدجلال روز بعد، 2 بهمن 1357، با آیت  الله 
خمینی در نوفل لوشاتو دیدار کرد. فردوسی  پور 

می  نویسد: “درست زمانی که سیدّ جلال آمده 
بود محضر امام امُّت برسد، من با چند نفر دیگر 
از برادران روحانی مبارز نجف اشرف وارد نوفل 
لوشاتو شدیم و به اتفّاق ایشان خدمت حضرت 

امام رسیدیم. جلسۀ نسبتاً عمومی بود. سیدّ جلال 
وقتی نشست، می  لرزید و دستهایش تکان می 
خورد. حضرت امام فرمودند: ’چیه؟ حال شما 
چطوره؟‘ گفت: ’آقا می  ترسم، می  ترسم، خیلی 
می  ترسم، وحشت دارم.‘ امام فرمودند: ’نترس 

همه  چیز تمام شد، با رفتن شاه همه چیز تمام شد. 
‘]سیدّ جلال[ حرف دیگری نزد، زیر بغلش را 

گرفتند، بلند شد و رفت.“19 دکتر ابراهیم یزدی که 
در آن جلسه حضور داشته است، حالت ترس و 

لرز و ناتوانی سیدجلال را تکذیب می  کند.20
و به این ترتیب بساط سلطنت در ایران برچیده و 

یک نظام حکومتی جدید پایه  گذاری شد.

سیدجلال از آن پس در پاریس اقامت کرد و دیگر 
به ایران بازنگشت. بعد از انقلاب، منزل مسکونی 

سیدجلال آثار علمی و ادبی بسیاری از خود باقی 
گذاشته است، از آن جمله  اند 1. گاهنامه  ها از 

1307 تا 1316ش، 2. ترجمۀ کتاب طبقات الامم 
صاعد اندلسی، 3. تاریخ علم نجوم در اسلام، 4. 

تحقیق و چاپ چهارمقاله عروضی سمرقندی، 
5. تحقیق تاریخ جهانگشای جوینی، 6. صُوَر 
فلکی و تاریخ معرفت ملل قدیمه، 7. تحقیق 

بخشی از جامع  التواریخ رشیدی، 8. ترجمۀ هیأت 
 )Nicolas Camile Flammarion, فلاماریون

)1925-1842، اخترشناس فرانسوی، 9. تحقیق 
حدودالعالم من المشرق الی المغرب، 10. تحقیق 

لبُّ  التواریخ یحیی  بن عبداللطیف قزوینی، 11. 
تحقیق فارسنامه ابن بلخی، 12. تحقیق محاسن 
اصفهان مافروخی، 13. رساله   الارشاد در شرح 

حال صاحب  بن عباد )به زبان عربی(، 14. تحقیق 
تاریخ قم، 15. رسم اشکال هندسی، 16. کتابی در 
مسائل مختلف، 17. حل مسائل مجسّمات و قطع 

مخروط، 18. کتاب منتخب  الرمل و 19. بدایه 
الهیئت. تقریباً همۀ منابع یادشده در کتابخانۀ آستان 

قدس رضوی وجود دارند و چند نسخۀ دست 
نوشتۀ او نیز در زمرۀ وقفیاتش در آن کتابخانه 
موجود است.17 او در مقدمۀ گاهنامۀ 1313ش 

می  نویسد: “بر هر فرد ایرانی لازم است به اندازۀ 
توانایی خود در پیشرفت و ترقی مملکت ایران 

کوشش نماید.“ 

سیدجلال در جریان انقلاب مردم ایران در 1357ش/
1979م نقشی دیگر داشت. محمدرضاشاه در 26 

دی 16/1357 ژانویه 1979 ایران را ترک کرد، 
ولی قبل از آن از سیدجلال، که در پاریس زندگی 
می  کرد، خواسته بود که به ایران بیاید. شاه قبل از 
ترک ایران شورای نیابت سلطنت را تشکیل داد 

و ریاست شورا را بر عهدۀ وی گذاشت. آیت  الله 
خمینی که انقلاب ایران را از پاریس رهبری می 
کرد، به سید جلال، که از پیش او را می  شناخت، 
پیغام داد از سمت خود استعفا و شورای سلطنت 

را غیرقانونی اعلام کند.

سیدجلال بعد از رفتن شاه به پاریس رفت و در 
تاریخ 1 بهمن 1357ش/21 ژانویه 1979 متن 
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و کتابخانه و اسباب نجوم خود را، به وکالت 
عباس واعظ طبسی، وقف آستان قدس رضوی 

کرد. ناظر وقف محمدتقی فلسفی، واعظ معروف، 
بود که از اموال وقف  شده صورت برداری کرد. 

منزل او واقع در ضلع غربی خیابان ری، نرسیده به 
سه  راه امین  حضور مدتی دفتر آستان قدس رضوی 

در تهران بود، ولی پس از کشمکش  های اداری 
سرانجام تخریب شد.21  او در 1361ش/1982م 
در نامه  ای به فلسفی از بیماری همسرش سخن 

می  گوید. پس از مرگ همسر، ثروت موروثی را به 
مؤسسات خیریه می  دهد و از آن پس مجرد باقی 

می  ماند. او هیچ  گاه دارای فرزندی نشد.

سیدجلال در تاریخ سه  شنبه 10 شهریور 
1366ش/7 محرم 1408ق/1 سپتامبر 1987، در 

مرز 90 سالگی در آپارتمان خود در ورسای، 
حومۀ پاریس، درگذشت. جنازۀ مومیایی  شدۀ 

سیدجلال، به خواست خودش چند سال بعد از 
فوتش، در تاریخ سه  شنبه 12 شهریور 1370ش/23 
صفر 1412ق/3 سپتامبر 1991، از پاریس به تهران 

آورده شد، با پرواز شبانه به فرودگاه مشهد و از 
آنجا به غسالخانۀ بهشت رضا )ع( انتقال یافت 
و پس از بازکردن مومیایی، شستشو داده شد. 

مومیایی چنان خوب بود که تغییری در چهره و 
بدن او مشاهده نکردند. شب  هنگام جنازه را به 
حرم امام رضا )ع( آوردند، کنار ضریح پاراوان 

زدند، چند سنگ از کف حرم برداشتند، گروهی 
از همراهان با نردبان به طبقۀ زیر رفتند و جنازه 
را در حد فاصل دارالحفاظ و دارالسیاده نزدیک 
قبر مادرش به خاک سپردند. پس از آمدن افراد 

به طبقۀ بالا، سنگ  ها را به جای خود گذاردند و 
پاراوان  ها را برچیدند.

1عزیزالله عطاردی قوچانی، فرهنگ خراسان )مشهد: انتشارات 

عطارد، 1381(، جلد 3، بخش طوس، 47. بخش  هایی از این 
مقاله از این منبع اخذ شده است.

2او در بالای صفحۀ پیش  بینی  ها نوشته است: “به تاریخ لیله 
دهم ربیع الاول 1335 )برابر با 5 شنبه 14 دی 1295 / 4 ژانویه 
1917( در بیان برخی زوایجی است که حقیر فقیر جلال  الدّین 

ق بوده است.  الحسینی در علم شریف رسم نموده  ام و مصدَّ

“اصل این رساله نزد حسین نجومیان، برادرزادۀ ملامحمدمهدی 
منجم، استاد نجوم سیدجلال، در مشهد است.

3سازمان اسناد و کتابخانۀ ملی جمهوری اسلامی ایران، سند 

شمارۀ 29725418.
4علی کریمیان، “نمونه امضای هیأت دولت از 1320 تا 

1332ش )قسمت پنجم(،“  گنجینۀ اسناد، شمارۀ 2019 )پاییز 
و زمستان 1374(، 9693.

5سازمان اسناد و کتابخانۀ ملی جمهوری اسلامی ایران، سند 

شمارۀ 29736226.
6هدایت  الله بهبودی، شرح اسم، شرح زندگی آیت  الله سیدعلی 

حسینی خامنه  ای )تهران: مؤسسۀ مطالعات و پژوهش  های 
سیاسی، 1391(، 12 و 716.

7عباس نیّری، “یادی از سیدجلال  الدین تهرانی: آخرین رئیس 

شورای ]نیابت[ سلطنت،“ ره  آورد، شمارۀ 68 )1383(، 177 
183. نیرّی بیش از سه سال از نزدیکان سیدجلال در سفارت 

ایران در بروکسل بود.
8محمد امینی، “دشنۀ سوداگران سیاسی در کف خون  ریز 

فداییان اسلام،“ ره  آورد، شمارۀ9291 )1389(، 271 273.
9سعید مهدوی، “خاطره  ای از نهم اسفند 1330،“ خاطرات 

وحید، شمارۀ 16 )بهمن 1351(، 79 82.
10جلال متینی، “خاطرات سالهای خدمت در دانشگاه 

مشهد،“ ایران  شناسی، سال 21، شمارۀ 1 )1388(، 178177.
11کریمیان، “نمونه امضای هیأت دولت از 1320 تا 1332ش 

)قسمت پنجم(،93“ .
12عطاردی قوچانی، فرهنگ خراسان.   

13سیدمحمدحسین حسینی طهرانی، وظیفۀ مسلمان در احیای 

حکومت اسلام )مشهد: انتشارات علامه طباطبایی، 1372(، 
38 و 56.

14دوشنبه با چهارم رجب مطابقت دارد و سوم رجب با 

یکشنبه. کُپی نامه نزد یکی از نگارندگان )س. ح. ح.( است.
15جهانگیر هدایت، “پنجاهمین سالروز خودکشی صادق 

هدایت،“ بخارا، شمارۀ 17 )فروردین 1380(، 288.
16معمولاً کسانی که به مرتبۀ اجتهاد می  رسند، با کنیه  ای 

به نام زادگاهشان خوانده می  شوند، مانند روح  الله موسوی 
)مصطفوی( با نام آیت  الله خمینی، محمدرضا موسوی با 

نام آیت  الله گلپایگانی، علی  بن جواد حسینی با نام آیت  الله 
خامنه ای و علی  اکبر هاشمی بهرمانی با نام آیت  الله هاشمی 
رفسنجانی، اما سیدجلال از هجده  سالگی سیدجلال تهرانی 

امضا می  کرد.
17علی مدرسی، نوۀ دختری سیدحسن مدرس، در دیدار با 

یکی از نگارندگان )س.ح.ح.( گفته است که حدود 20 سال 
پیش از انقلاب، او صدها جلد نسخه  های خطی متعلق به 

سیدجلال را فهرست  نویسی کرده و در آن میان تعداد بسیاری 
نسخه  های خطی از اشعار حافظ وجود داشته است.

18کریمیان در صفحۀ 94 متن استعفای سیدجلال را به 

صورتی متفاوت آورده است. یقین نداریم که از کدام متن 
استفاده شده است، ولی متن زیر و تغییرات آن نزدیک به 

شیوۀ نگارش سیدجلال در آن زمان نیست. متن اصلی نزد 
دکتر ابراهیم یزدی است. در زیر، افزوده  ها و تغییرات متن 

جدید با خط زیر آنها مشخص شده  اند:
یکشنبه اول بهمن  ماه 1357 هجری شمسی مطابق با 22 

شهرالمظفر 1399 ه  ق پاریس. قبول ریاست شورای سلطنت 
ایران از طرف اینجانب فقط برای حفظ مصالح مملکت و 
امکان تأمین آسایش احتمالی آن بود، ولی شورای سلطنت 
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به سبب مسافرت اینجانب به پاریس که برای نیل به هدف 
اصلی بود تشکیل نگردید. در این فاصله اوضاع داخلی ایران 
سریعاً تغییر یافت، بطوریکه برای احترام به افکار عمومی با 
توجه به فتوای آیت  الله العظمی خمینی دامت برکاته مبنی بر 

غیرقانونی بودن آن شورا، آن را غیر قانونی دانسته کناره  گیری 
کردم. از خداوند و اجداد طاهرین و ارواح مقدّسۀ اولیاء 

]اسلام حذف شده است[ مسئلت دارم که مملکت و ملّت 
مسلمان ایران را در ظلّ عنایات حضرت امام عصرعجل الله 

تعالی فرجه از هر گزندی مصون داشته و استقلال وطن عزیز 
ما را محفوظ فرمایند. محمّدالحسینی، سید جلال تهرانی.

19اسماعیل فردوسی  پور، “خاطرات . . . از نجف تا پاریس و 

تهران،“ مشکوه، شمارۀ 2423 )1368(، 211.
20از قول یک راوی متوفی این داستان نیز نقل شده است که 

سیدجلال در دیداری دو نفره با آیت  الله خمینی در پاریس 
کناره  گیری خود را از شورای سلطنت مشروط به نصب 

او به سمت نخستین رئیس جمهور ]موقت[ می کند، ولی 
آیت  الله خمینی یک روز بعد از اعلام کناره  گیری او، نقض 

عهد می  کند. این نقل مورد اعتماد نیست، زیرا در همانجا این 
شرح نادرست آمده که پس از درگذشت سیدجلال، مأموران 

شهرداری پاریس جسدش را در گورستان عمومی شهر به 
خاک می  سپارند. بنگرید به حسین لاجوردی، “آخرین رئیس 

شورای سلطنت و اولین رئیس جمهور اسلامی ایران،“ ره 
آورد، لسُ آنجلس، 1382، شمارۀ 65 )1382(، 196194.

21خانۀ سیدجلال طی مصوّبۀ شمارۀ 4568 مورخ 

1380/10/11 سازمان میراث فرهنگی کشور، “به دلیل 
ویژگی  های منحصر به فرد در معماری و محفلی جریان  ساز 

در تاریخ ایران“ در فهرست آثار ملی ایران ثبت شد. سه سال 
بعد، پیشنهاد حذف آن از فهرست آثار ملی ایران، یعنی اجازۀ 

تخریب آن، داده شد. مدیر کل دفتر ثبت میراث فرهنگی و 
طبیعی فتوکپی وصیتنامۀ سیدجلال را مبنی بر ماندن منزل و 
موزه  شدن آن ضمیمۀ نامه  ای کرد که در آن نوشت: “چنانچه 
این رسم رایج شود که هر اثر ثبت شده  ای را تخریب نمایند 
و سپس به این بهانه خواستار خروج آن از فهرست آثار ملی 
و نوسازی آن شوند، دیگر چه ضمانتی وجود دارد که بتوان 

آثار را حفظ نمود.“ و به این ترتیب موضوع دنبال نشد. سال 
بعد که مسئولان عوض شدند، خانه تخریب شد.
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محمدناصر رهیاب استاد دپارتمان دری در دانشکدۀ ادبیات و علوم 
بشری دانشگاه هرات است که در آنجا مضامین ادبی، نقد ادبی و 
سبک  شناسی تدریس می  کند. تاکنون مقالات فراوانی در نشریات 
دانشگاهی ایران، افغانستان، تاجیکستان، هند و پاکستان چاپ کرده 
است. برخی از کتاب  های او عبارت  اند از سپیده  دم داستان  نویسی 
در نقد و بررسی سی داستان دری افغانستان، گره به باد مزن دربارۀ 
شیخ عبدالرحمان جامی، سبک و سبک  شناسی، نثرنویسان برجستۀ 
زبان دری، تازه  گوی  های دروغین در شعر معاصر دری، چیستی 

شعر و پیدایی داستان معاصر دری. 

دیباچه
آیا آنچه با نام رودکی )244-329ق/ 858-940م( 

رقم خورده است، از آن خود اوست؟ که می  -
داند. در فرجامین همایشی که در بزرگداشت 

رودکی در تاجیکستان برگزار شد، پژوهشگران 
هم   آوا گفتند دیوان رودکی فرازآوردۀ سعید نفسی 

باوری  ترین و بهترین دیوان رودکی است؛ پس 
در درنگ کنونی چاره  ای نیست، ماییم و همین 

دیوان. بر من مشورید، به این دیوان نیز باور 
چندانی ندارم. ببینید، مسلم  ترین قصاید رودکی 

مادر می است و شکوائیه از پیری. برای من 
جالب است که رودکی در آن قصیده  ای که از 
پیری مویه سر می  دهد، هرگز از نابینایی خود 

دم نمی  زند. از اینجاست که زندگینامۀ رودکی و 
سرودهای او، هر دو، پرسشناک می  شوند؛ چنان -

که کوری و ناکوری رودکی یکی از گپ  های 
جنجال  برانگیز بوده است و هست: فروزانفر، 
باری از دیوانش برای اثبات نابینایی او، بیت -

هایی را شاهد می  آورد و زمانی برای بینایی او.1 
یکی کور مادرزادش می  داند، دیگری در میانین 

سال  های زندگی کورش می  کند،2 و سه دیگر در 
فرجامین سال  های زندگی.3 صدرالدین عینی، 

پس از کالبدشکافی، میل کشیدن بر چشمش را 
مسلم می  داند و باز کسانی نابینایی او را ناشی از 
بیماری می  گویند. پلۀ اینکه رودکی رنج کوری را 

برده است، سنگینی می  کند؛ پس شاید رودکی -
ای را که در پیرانه  سری، به سخن دقیقی و ناصر 

خسرو، ”تیره  چشم روشن  بین بوده است،“ در 
دوران جوانی روشن  چشم تاریک  بین دریابیم. چرا 
رودکی آنگاه که بر مصیبت پیری خود می  گرید، 
نه فقط هیچ اشاره  ای به کوری خویش نمی  کند، 

بل ”چشمش زی زلفکان چابک“ است؟4 آیا 
شرم کرده است؟ آیا این قصیده از آن رودکی 

نیست؟ آیا آن بیت  هایی که نشانی از نابینایی او 
داشته  اند، افتاده  اند؟ آیا ”به این سرنوشت تلخ  ISSN 0892-4147 print/ISSN 2159-421X online/2013/28.3/50-68
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”یاد یار مهربان“ قلم اسرافیل شیرچی.
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چنان تن در داده و آن را بر خویشتن پذیرفته، 
که مانند بسیاری از واقعیات حیات به بازگفتن 
آن نیازی احساس نمی  کرده است]؟[“5 آیا . . . 

و آیا . . . و آیا . . .؟ از شنیدن این آیاها بسیاری 
کسان برآشفته خواهند شد و خواهند گفت 

چگونه بر سرایندۀ مسلّم این قصیده می  شود شک 
کرد؟ برای من سراسر آنچه از 93 سرچشمه 
با نام رودکی،6 در دیوانی، از این تذکره و از 
آن تاریخنامه و . . . گرد آمده  اند، پرسشناک -

اند. فروزانفر از 1047 بیت دیوان فرازآوریدۀ 
نفیسی فقط نزدیک به 700 بیت را از آن رودکی 

می  داند.7 چون از نگاه سبک  شناسی میان این 
سروده  ها تفاوت بسیار است، باز پرسش  ها قافله 

می  شوند: آیا به سخن نفیسی، دست  کم ”چار 
یک“ این پرداخته  ها از خود رودکی است؟8 

آیا نوع ادبی یا قالب ادبی، مثلًا مثنوی، قصیده، 
غزل، رباعی، قطعه و . . . مُهر خویش را بر آنها 

گذاشته  اند؟ آیا منظوم ساختن متن  های دیگران و 
آفرینش  های عاطفی مرزی میان آنها کشیده  اند؟ 
آیا دوره  های زند  گی نوجوانی، جوانی، میانسالی 
و پیری رودکی را نمود می  بخشند؟ آیا . . . و آیا 
. . . و آیا . . .؟ کسی نمی  داند. ببینید، میان نظامی 

غزل  سرا و داستان  سرا چه مایه تفاوت است، تا 
آنجا که این سرایشگر داستان  های دل  انگیز غنایی 

را کسی غزل  پرداز نمی  داند و یا میان مولوی 
شاعر در دیوان شمس و ناظم در مثنوی معنوی 
تا چه جای  هایی فرق دیده می  شود؟ من نگویم، 
تو بگو. پس به من حق بدهید نام این نبشته را 
بگذارم رنگ شادی در کلام رنگین رودکی، نه 
سیمای شاد انسان در نگاه رودکی. این ناباوری 
هرگز نمی  خواهد بگوید که از کور نویسند  گی 
و شاعری بر نیاید، زیرا می  داند هومر و بشار و 

معرّی کور بوده  اند و در دوران معاصر، خانم هلن 
 (Helen Adams Keller, 1880-1968) کلر  

کور و کر و گنگ بود، مگر نویسندۀ آوازه  مندی 
شد. و هرگز نمی  خواهد جایگاه رودکی را، که 

هم  روزگاران و پسینیان، او را صاحبقران شاعری، 
مقدم شاعران عجم، آدم  الشعرا، استاد شاعران 

جهان و سلطان شاعران خوانده  اند نادیده بگیرد،9 
زیرا رودکی چنان ابَرَشاعری است که بزرگانی 

چون عنصری )350-431ق/961-1040م( و 
مولوی )604-672ق/1208-1274م( کلام او را 
تضمین و از او پیروی کرده  اند، تا آنجا که شبلی 

نعمانی )1857-1914م(، همۀ آنچه را حافظ 
شیرازی )727-792ق/1327-1390م( گفته است، 

فقط شرح همین دو بیت او می  داند:

روی به محراب نهادن چه سود 
دل به بخارا و بتان طراز 
 ایزد ما وسوسۀ عاشقی 

از تو پذیرد، نپذیرد نماز10

یکی از بخش  های جنجال  برانگیز دیگر، به  ویژه 
اگر بخواهی باورهای رودکی را آیینه  داری کنی، 

مثنوی  های منسوب به اوست. نظم کلیله  ودمنه 
و چهار مثنوی سندبادنامه، عرایس  النفایس، 

ارداویراف  نامه و دوران آفتاب را با نام رودکی 
پیوند زده  اند که هیچ  کدام آنها در دست نیست. 

نفیسی جز کلیله  ودمنه و سندبادنامه، شش مثنوی 
دیگر را به رودکی نسبت می  دهد که فقط بر بنیاد 

بیت  های پراکنده  ای که در دست است، از روی 
وزن جدا ساخته شده  اند. از سه  تای این مثنوی -

ها 3 بیت، از دیگری 28 بیت، از پنجمین 43 
بیت و از ششمین 13 بیت به ما رسیده است. آیا 
این مثنوی  ها همه نظم متن  های از پیش پرداخته 
بوده  اند یا آفرینش خود رودکی  اند؟ کسی نمی -
داند. هر چند بیشترینۀ 115 بیتی که از منظومۀ 
کلیله  و  دمنۀ رودکی بازمانده  اند  ، با گزارش دری 
نصرالله  بن عبدالحمید )قرن 6ق/12م( برابر می -

آیند، آیا در مواردی رودکی چیزهایی بر آنها 
نیفزوده است؟ کی می  داند. شاید متنی که رودکی 

بر بنیاد آن کلیله  ودمنه را به رشته کشیده است، 
جز از متنی بوده باشد که از نصرالله منشی به ما 

رسیده است. شاید نصرالله منشی متن رودکی 
را فراپیش داشته بوده باشد. اگر چنین نباشد، 

اندیشه  های پرورده شده در بیت  های بازمانده از 
این مثنوی  ها به پدیدآورندگان اصلی بر می  گردند 

واز آن رودکی نیستند، مگر یک سخن همچنان 
در روانم می  پیچد که بیت  های این مثنوی  ها را 
بر بنیاد موضوع و وزن تشخیص داده  اند. آنجا 
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کرد؛ هرچند از زیر انبوهۀ نوشته  های گذشتگان، 
با سخن تازه سرفراز بیرون آمدن کاری سخت 

دشوار است که گفته  اند: آلو از آلو رنگ می  گیرد 
و همسایه از همسایه پند:

زمانه پندی آزاد  وار داد مرا
زمانه را چو نکو بنگری همه پند است11 

1. شاد زیستن
1. 1. فضای شادی

فضای شعر رودکی شادی  آفرین است. اگر او را 
معلمی بدانیم که همواره پند و اندرز بر لب دارد، 

از آنچه می  خواهد زندگی شاگردانش همیشه 
سیراب باشد، شادی و شادخوارگی است، نه چیز 

دیگر. درست است که رودکی در کودکی قرآن 
را فراگرفته و با شعر و ادب عرب آشنایی تمام 
داشته، مگر هرگز عارف  مشرب و صوفی  منش 

نبوده است ، حتا اگر گفته باشد:

مرا ز منصب تحقیق انبیاست نصیب
چه آب جویم از جوی خشک یونانی
برای پروش جسم، جان چه رنجه کنم

که حیف باشد روح  القدس به سگبانی12

زیرا شادی و شادخوارگی او آن بسط سرکوبگر 
قبض عارفانه نیست. نیز اگر او به شادی و 

شادخوار  گی می  گراید و می  خواهد من و تو آن را 
پیشه کنیم، نه به این معناست که پاک از دین و 
آیین خویش برگشته باشد. در یک جامعۀ دینی، 
اگر کسی بخواهد، باز هم نمی  تواند با دین وداع 
گوید که ارزش  های دینی جزء سرشت او شده، 

در ناخودآگاهش انباشته  اند.

درست است که اُخری  اندیشی، ارج  گزاری به 
ارشادات پیامبر اسلام)ص(، ترغیب به جهاد در 

راه خدا و تأکید بر اینکه هیچ  چیز انباز آفریدگار 
نیست و هشدار دادن به کیفر اعمال در دنیا و 

آخرت و باز توجه دادن به اخلاص در عبادت 
و واجب بودن اطاعت از اولی  الامر، نیز آوردن 
مفاهیم دینی چون جودی، لیله  القدر و تلمیح -

که موضوع برهنه به مثنوی  ها پیوند نمی  خورد، 
تنها به وزن اعتنا می  شود و بس . باز پرسش -

هایی چند خود را به رخ می  کشند، به  ویژه اگر 
پای تک  بیت  ها در میان باشد: آیا اینها وابسته به 
غزلیات، قصاید و قطعات رودکی نبوده  اند؟ آیا 

اینها از مثنوی  هایی نیستند که آفرینش  گر آنها 
خود رودکی بوده است؟ و . . . چون تنها تکیه 

کردن بر وزن ما را به جایی نمی  رساند. پس 
این بیت  ها نیز، چون سراسر بیت  های دیوان 

فرازآورده شده به نام رودکی، بار سنگین انتساب 
را به دوش می  کشند و هیچ کسی حق ندارد 
دست آنها را بگیرد و از سرای سپنجی شعر 
رودکی بیرون کند. از اینجا، در این نوشته به 

شماری از بیت  هایی نگاه افکنده شده است که 
زیر نام این مثنوی  ها جای گرفته  اند، هر چند اگر 
بدین بیت  ها چشمی نمی  دوختم، باز هم به همان 
برآیندی می  رسیدم که رسیده  ام، مگر با نمونه  ها و 

نمودارهای کمتر.

به جایگاه انسان در سخن رودکی، با نگاه  های 
ویژه و تا جایی همگون، پیش از این بسیار بسیار 
نگریسته  اند: آخر رودکی را شاعر پند و اندرز و 
حکمت می  دانسته  اند. تا آنجا که بر من روشن 
است، دربارۀ اندیشه  های انسان  دوستانۀ رودکی 

در نبشته  های فرهنگیانی چون صدرالدین عینی، 
سعید نفسی، بدیع  الزمان فروزانفر، برتلس، ع. 

میرزایف، ا. س. برگینسکی، ش. شاه محمد، ا. 
افصح  زاد، زرین  کوب، ذبیح  الله صفا، میرباقری فرد، 

برزین مهر، زاهده غفوری، میرزا ملااحمد، پرتو 
نادری و . . . به گونۀ فشرده یا گسترده موضوع -
هایی پی افکنده شده  اند. به یک سخن، هر آنکه 

دربارۀ سروده  های رودکی چیزی یا چیزهایی 
نبشته، بر این نمود نمایان پرداخته  های او درنگی 

کرده است. در این نوشته نیز بر موضوع  های 
جوانی و پیری، شادخوار  گی و غم  فزایی، مرگ -
فرجامی و بی  وفایی جهان نگاه  هایی افکنده می -
شود، اما مسایل به گونۀ دیگری رنگ می  گیرند 
و همۀ پند و اندرزها در گنجۀ ویژه  ای گذاشته 
می  شوند و با چتکۀ دیگری ردیابی و رده  بندی 

می  گردند که می  شود نمای نوآیین را در آن تماشا 
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های قرآنی چون یوسف و زلیخا و حضرت 
سلیمان و . . . همه و همه از گرایش  های اسلامی 

و مذهبی رودکی سخن دارند و از اینکه ایمان 
استوار به آیین پاک اسلام داشته است؛ مگر او 
چنان مسلمانی نیست که به زهد پناه ببرد، بل 
می  خواهد نعمت جوانی را با ایام نوشین کام 

و نام همراه سازد. پس با یافتن دو سه نمونه و 
چند اشاره به باورهای دینی نباید او را دین -

مدار وعارف دانست، چنانکه کسانی چون 
آقای راشد دانسته  اند.13 این نکته را نیز بگویم 
که اگر عارف پرهیمنه، شیخ ابوسعید ابوالخیر 

)357-440ق/968-1049م(، و آن شرقی برتر، 
مولانای شوریدۀ بلخ، به پرداخته  های رودکی 

چشمی و گوشۀ چشمی داشته  اند، برخاسته از 
نیروی سرشار عاطفی و فضاسازی  های احساسی 
کلام آن پدر شعر فارسی دری است، نه گرایش -

های عرفانی آن سرایش  های ستایشی   که بوی می 
و معشوق این جهانی می  دهند و روزان و شبان او 
را مست مست می  کنند. در سروده  های رودکی به 
دنبال انسان کامل مباشید که آب او و نسفی )قرن 
7ق/13م( به یک جوی نمی  رود، هر چند برخی 

عارفانه  هایش بسی گوش  نوازند :

خواهی تا مرگ نیابد تو را
خواهی کز مرگ بیابی امان

زیر زمین خیز و نهفتی بجوی
پس به فلک بر شو بی نردبان14

زیرا که او پای بر زمین دارد و دل از زمینیان، به 
ویژه سیه  چشمکان، بر نمی  کند.

رودکی ستایشگر شاهان و فرمانروایان است و 
تا فرارسیدن روزهای تاریک پیری، کامرانی و 
کامگاری خویش را در به سر بردن با امیر و 

بلندپایگان دربار می  داند؛ مگر اندازه نگه می  دارد، 
مبالغه را به ناکجاها نمی  رساند، راست و صادقانه 

سخن می  گوید، بر ویژگی  های انسانی ممدوح 
خویش تکیه می  کند، تا او را به این آراستگی  ها 
استوارتر و دلیرتر گرداند. حتا در هجویه  ها آن 
مایه درشتی و آلوده  زبانی نمی  کند که دیگران 

کرده  اند. چرا؟ برای اینکه او حکیم است و 
حکمت  پروری سخن او را از گپ  های مدیحه -

سرایان دیگر تفاوت می  دهد و شادخوار    گی او را 
در این جهان ناپایدار معنا دار می  سازد.

رودکی به حکمت دریافته است که مرگ واقعیتی 
انکارناپذیر است و جهان خود مرگ  آفرین. ما 

گنجشکانی در چنگال زاغ مرگ هستیم و در این 
سرای دو در، هر خرم گلی می  پژمرد.15 به سخن 

پیرهرات، ”دنیا رباطی است در راه بادیۀ قیامت، نه 
در او آرام و جای اقامت.“ پس شاد بودن را توصیه 
می  کند تا آنجا که شادباشی  ها و لذت  پرستی  های او 
یاد بشار و ابونواس را زنده می  کنند.16 رودکی، این 

هومر شعر فارسی دری یا به باور مجتبی مینوی 
چاسر سرود و سخن، مانند ”هوراس ، شاعر 

رومی، که دنیای آسوده، اما شتابان بی  ثبات خویش 
را با چشم شوق و لذت می  دید و در روزهای 

زرین فرمانروایی آگوست، بانگ امروز را دریاب 
در می  داد، . . . لذت  ها و رامش  هایی را که در کنار 
سیه  چشمان بخارا در می  یافت ، قدر می  شناخت و 

با همان آهنگ هوراسی می  گفت: شادزی با سیه 
چشمان شاد . . .“17 از اینجاست که این بانگ  های 
پرشور و این دم  غنمیت  شمردن  ها، که با دربارهای 

آن روز بخارا و آرامش و رامش دورۀ سی  سالۀ 
نصربن احمد سامانی همخونی وهمخوانی دارند، 

شنیدنی و دل  انگیرند.

انسان هستۀ هستی  شناسی رودکی است. اگر از 
جهان بیرونی یا هر چیز دیگر سخن می  زند، به 

گُل روی انسان است: یا به انسان پیوندی دارند یا 
از ویژگی  های اویند. رودکی می  خواهد زند  گی با 
شادمانگی همراه باشد، پس شاد زیستن بنیادی -

ترین ویژگی  ای است که آدم  گَری آدمی را سامان 
می  بخشد. رودکی اگر در پیرانه  سرایی  ها، سخنان 

سوزناک پندآمیز می  گوید، همه در چنبرۀ حسرت 
جوانی و شاد  خوار    گی  های آن است. اگر از 

تهیدستی، فرتوتی، افسردگی، دردمندی و ناتوانی 
خویش یاد می  کند و اگر می  زارد و می  نالد، یاد 

آن زندگی پرخواسته و پرخواهش است که آه از 
دلش بر می  کند، نه چیز دیگر.
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را برای گوارا ساختن این زند  گی مرگبار پیشنهاد 
می  کند. چرا؟ چون مرگ گزیرناپذیر اختیاری 

نیست، مگر شادمانه یا غمگنانه زیستن در دستان 
خود آدمی رنگ می  گیرد و گزینشی است: می -
توان عبوس بود و می  توان شاد و چون جهان 

گذران و بی  بنیاد است و ”زندگانی چه کوته و 
دراز“ پایان  یافتنی، لبّ  و  لباب بودن در جهان یا 

هست  مندی انسان گذر از غم است و شادمانی را 
سلام گفتن.

رودکی سه دورۀ جداکردنی، چشم  دوختنی و 
متفاوت زندگی را تجربه می  کند: کودکی و 

نوباوگی یا دورۀ آموزش و پرورش، جوانی و 
میانسالی یا دورۀ شادمانه زیستن در میان درباریان 
شادخواره و سرمست از بادۀ آبادانی و پیروزی، و 

پیری یا دورۀ تنگدستی و ناتوانی و کوری. 

دورۀ نخست را فرو می  گذارم. جوانی و پیری 
رودکی در برابر هم می  ایستند: شادی و غم؛ مگر 

آنچه فراگیرتر است، شادی است، حتا آنجا که 
سخن از پیری و ناتوانی وموی سپید است:

من موی خویش را نه از آن می  کنم سیاه
تا باز نوجوان شوم و نو کنم گناه

چون جامه را به وقت مصیبت سیه کنند
من موی بر مصیبت پیری کنم سیاه22

 پیری برای رودکی مصیبت سخت است، زیرا 
توان و توش او را گرفته، کمرش را کمانی کرده، 
کورش ساخته بر شادی  هایش نقطۀ پایان گذاشته 

است؛ مگر این مصیبت با یاد خاطرات خوش 
جوانی همراه است، گویی آن یادهای دل  انگیز و 

جانفزا این پیری دردانگیز و غم  افزا را گوارایی 
می  بخشند. از قصیدۀ ”مرا بسود و فرو ریخت 

هر چه دندان بود“ نیز با یاد خاطره  های جوانی 
شادی می  ریزد که باید فریادگر اندوه می  بود.

با خواندن شعرهایی منسوب به رودکی، هر 
خواننده  ای شادی را به گونه  ای تجربه می  کند. 

پرسشی هست: چه دلایلی وجود دارد که با همۀ 

لذت  پرستی رودکی دو بعُد دارد: یکی جسمانی 
که در بند زر و دختر رز است و غرق در رامش  ها 

و مستی  های دربار و درباریان و دیگری معنوی. 
آنگاه که از خواب  زد  گی و می  زدگی بیدار می -
گردد و دست زی زلفکان زیبا  رویان سیه  چشم 

ندارد که اصالت لذت او اپیکوری می  شود و این 
اوج انسان  گرایی رودکی است:

بغنود تنم بر درم و آب و زمین
دل بر خرد و علم به دانش بغنود18

و باز این اوج شاد زیستن حکیمانۀ رودکی است و 
کار کمی هم نیست که گفته  اند: شاد بودن هنر است، 

شاد کردن هنر والاتر؛ زیرا انسان درشتخوی هم 
خود را می  خورد و هم دیگران را، چونان مدرسی 
که خشونت درس او را درشتناک و کشنده  تر از زهر 
هلاهل می  کند و از زمزمۀ زیبای محبت فرسنگ  ها 

به دور می  راند. هرچند، در درنگ  هایی خشم و 
خشونت نیز والایی  های خود را دارند، چنان  که 

خشماگینانی چون ناصر خسرو و فیلسوفان گریانی 
چون هراکلیت از بشکوهان فرهنگ بشری  اند. 

بگذریم و بر سخن خویش فرود آییم.

رودکی چگونه زیستن انسان در این جهان را ذهنی 
و انتزاعی پی نمی  افکند. کتاب زندگی را می -

گشاید،19 واقع  گرایانه گذشت درنگ  ها را در می  یابد، 
مرگ را ناگزیر می  بیند و می  داند که با بی  وفایی  های 

جهان کاری از کسی ساخته نیست.20 پس به این 
برآیند می  رسد که به زبان خیام، ”دریاب دمی که 
با طرب می  گذرد.“  گویی عارفانه و مولویانه می -

خواهد بگوید: ”صوفی ابن  الوقت باشد ای رفیق،“  
مگر عارف می  خواهد به دامن تجربت  های روحانی 
چنگ بزند و رودکی می  خواهد آنچه را به دیگران 

نثار می  کنیم و آنچه را خود می  خوریم و می  نوشیم، 
نعمت بدانیم،21 با چنین گشاده  دستی  های خردمندانه، 

شادمانه و سرزنده زندگی کنیم تا از رنج و غم 
دوری کرده باشیم.

در نگاه رودکی، مرگ  فرجامی زند  گی و شاد 
زیستن در برابر هم می  ایستند و او شاد زیستن 
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مرگ  اندیشی و نکوهش  های فراوان جهان و 
نیرنگ  بازی  های آن، شعر رودکی را شعر شاد و 
رودکی را شاعر لذت  خواه دانسته  ام. پاسخ می -
دهم: نخست، اندوهگنانه  ترین قصیدۀ رودکی 
قصیدۀ دندانیۀ اوست که در آن از تهیدستی، 

ناتوانی و کمر خمیدۀ خویش یاد کرده است تا 
آنجا که در فرجام می  گوید:

کنون زمانه دگر گشت و من دگر گشتم
عصا بیار که وقت عصا و انبان بود23

 استاد محمد داؤود منیر پس از بررسی ساختگرایانۀ 
این قصیده در سه لایۀ آوایی، واژگانی و نحوی به 
این برآیند رسیده  اند که فزونی واژه  های شادمانی 
نسبت به واژه  های غمگنانه و فزونی بیت  هایی که 
مفاخره از آنها می  تراود، نسبت به بیت  های دارای 

معنای انشایی حسرت و شِکوه می  رسانند که روح 
حماسی و شادمانگی فضای بیشتری را پُر کرده  اند.24 

وقتی از چنین اندوهنامه و شکواییه  ای که باید غم 
می  پراکند شادی بریزد، پس از فضای سرودهایی که 

ستایش می و معشوق و بهار و زیبایی  هاست جز 
شادخوارگی چیزی می  تراود؟ هرگز.

دوم، رودکی بیشتر از سی رنگ را در سخنش به 
کار بسته است. فزونی رنگ  های گرم نسبت به 

رنگ  های سرد شور جوانی و گرمی عشق را نمود 
می  بخشند. درنگی بر جهان رنگ  های شعر رودکی 

چنین شمایی را نشان می  دهد: رنگ سرخ 15 
بار، و رنگ  های نزدیک به سرخ از جمله عقیق 
5 بار، یاقوت 3 و لعل 3 بار، خضاب و مرجان 

هر کدام2 بار، حنا، عناب، و بنفشه هر کدام 1 بار 
که همۀ این رنگ  های گرم می  شوند 32 بار؛ مگر 
رنگ سیاه 11 بار به کار گرفته شده که هر چند 
با آنچه نزدیک به سیاه و تداعی  کنندۀ این رنگ 

است فزونی می  یابد، باز هم بسی کمتر از رنگ -
های گرم نمود دارند.25 نیز رنگ  های آبی، سپید و 

سبز و چیزهایی که یادآور این رنگ  هایند کبوتر 
مرمرین صلح و آشتی را در آسمان مرغزاران 

کلام رودکی به پرواز در می  آورند و شادی  آفرین 
می  گردند. قیامت رنگ  های گرم قیامت شادخوار -

گی است تا بر کبودی غم مرگ و سیاه  کاری  های 
جهان و این گردون دونِ دون چیره شویم.

سوم، بیشترینه وزن  هایی که رودکی برای 
شعرهایش برگزیده است، با نشست  های شادمانۀ 

شاهانه هم  سویی دارند: تند، روان، گوارا، شاد 
و شوخ و شنگ. رودکی در قالب 13 بحر شعر 

سروده و 35 وزن را تجربه کرده است.26 بیشترینۀ 
این وزن  ها کوتاه و مطبوع  اند. شاید یکی از دلایل 
گزینش این وزن  ها آن باشد که رودکی چنگ بر 
می  گیرد و با آوای دلکش شعری را می  خواند یا 

راویش چنین می  کند و بدین سان، بزم شاعرانه و 
شادمانه می  آراید؛ مگر در غمگنانه  ها نیز به وزن -
های کوتاه روی می  آورد، زیرا می  خواهد بگوید:

تا بشکنی سپاه غمان بر دل
آن به که می بیاری و بگساری27

ببینید، این بیت از آن سروده  ای است که بلعمی 
را، که در مرگ فرزند جوانش به سوگ نشسته 

بود، تسلی می  دهد:

ای آنکه غمگنی و سزاواری
وندر نهان سرشک همی  باری28

باز وزن کوتاه و رقصان و سرورآفرین است، 
نه درازآهنگ و سنگین و غم  افزا و چنین است 

سرودهای فراوان دیگر او.29

چارم، واژۀ شاد، مشتقات، ترکیبات، مترادف  ها، 
هم  معناها و نزدیک  معناهای آن و به یک سخن، 
واژه  هایی که از آنها شادی می  ریزد، کاربرد بس 

فراوانی در سخن رودکی دارند و فضای آن 
”یاقوت  های روان“ و آن ”تیغ  های برکشیدۀ پیش 

آفتاب“ را، آن مستی  ها، مستانگی  ها، آن دست -
افشانی  ها و پایکوبی  ها و آن چنگ  نوازی  ها و 

ولولۀ عود و رباب را لبریز کرده  اند.

در یک شمارش سرانگشتی، واژه  های شاد، 
شادی، شادان و شادکام 41 بار، خوش و 
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نیک  بخت آن کسی که داد و بخورد
شوربخت آنکه او نه خورد و نه داد

باد و ابر است این جهان افسوس
باده پیش آر هر چه بادا باد

شاد بوده است از این جهان هرگز
هیچ  کس؟ تا از او تو باشی شاد

داد دیده است از او به هیچ  سبب
هیچ فرزانه؟ تا تو بینی داد30

اینجا از واژه واژۀ شعر شادی و هشدار می  ریزد. 
این اوج دعوت رودکی به شادخوار  گی و اعلامیۀ 

او در برخورد با زند  گی است. در این سورنامه، 
چرایی شاد بودن پی افکنده می  شود: چون انجام 
این جهان دون بیدادگری و بی  وفایی است، پس 

دم را غنیمت باید شمرد.

1. 2. چندی و چونی شاد زیستن
شاد زیستن کار بیهوده  ای نیست، بل برای 

برانداختن بنیاد لشکر غم است و پیروز شدن بر 
مرگ  اندیشی. این برداشت در تسلی  نامه  ای که 

برای بلعمی پس از مرگ فرزندش می  سراید، نمود 
جانانه  ای پیدا می  کند. در اینجا نشان داده می  شود 
که انسان در گرو ناگزیری  های زند  گی است، پس 

باید بداند ”دمی با غم به سر بردن جهان یک 
سر نمی  ارزد،“ دریافتی که به دریافت آلبرکامو، 

نویسنده و اندیشمند اگزیستانستالیست فرانسوی، 
می  ماند. او پس از روایت داستان سیزیف، ناگزیری 
انسان و خاک شدن آرزوهایش را برملا می  سازد و 
به این برآیند می  رسد: چون کار جهان چنین است 
و وجود اصالت دارد، پس باید بکوشیم تا نیکویی 
را پیشه سازیم و زند    گی خویش را، که با ناامیدی 

همبستر است، گوارا گردانیم. رودکی در این 
سروده، ”با همان لحن حکیمانه  ای که مالرب شاعر 
فرانسوی دو پریه را تسلی می  دهد،“31 این گونه به 

دلداری بلعمی می  پردازد:

رفت آنکه رفت و آمد آنک آمد
بود آنکه بود، خیره چه غم داری

هموار کرد خواهی گیتی را؟
گیتی است، کی پذیرد همواری؟

خوشی12 بار، مست، مستی ومستان 11 بار، 
خنده و خندان 9 بار، طرب و مطرب 8 بار، خرم 
7 بار، نشاط 4 بار، عیش 3 بار، جشن 3 بار، فرح 
2 بار و واژه  های خوشی و سرود هر کدام 1 بار، 

که همگی می  شوند 102 بار به کار گرفته شده  اند؛ 
مگر واژۀ غم و همه آن واژه  هایی که با این واژه 
و این فضا پیوندهایی دارند 95 بار کاربرد یافته -
اند: غم، غمان و غمگین 37 بار، مرگ و مردن 

17 بار، خاک 8 بار، اشک و سرشک 7 بار، زار و 
زاری 7 بار، اندوه 3 بار، سوگ 2 بار، ناله 2 بار، 
اجل، محزون، رنج، لحد، گور و غصه هر کدام 
1 بار. این شماره  گیری نشان می  دهد که رودکی 

نخست می  خواهد مرگ  فرجامی این جهان دو در 
و نامرد را نمودار سازد تا آگاهانه این درنگ  های 
بودن در این غمستان را با چاشنی سرود و شادی 
همراه سازیم. نیز از دست  درازی این دشمن بدخو 

بکاهیم تا ناگوار گوارا گردد که از بودن گزیری 
نیست که نیست.

شاید به این پرسش جز این چار پاسخ پاسخ -
های دیگری نیز باشد که مرا دیداری نشده  اند و 
یا بدان  ها پرداخته نشده است. مثلًا شاید از نگاه 

آوایی نیز به برآیندهای ویژه  ای بتوان رسید.

با همۀ اینها، رودکی- روشنگری که خود با گذر 
از تاریکناهای روزگار، پند آزادوار زمانه را به 
گوش هوش می  نیوشد - یکی از چیزهایی که 

می  خواهد من و شما از گذشت روزگار بیاموزیم 
این است که ”این قافلۀ عمر عجب می  گذرد.“  

پس چه باید کرد؟ ”باده پیش آر هر چه بادا باد.“ 
همۀ این سرودۀ شاد، این دعوتنامه و این پندنامه 
را می  خوانم و چرا به شادی دل دوستان هم که 

شده نخوانم؟ می  خوانم:

شاد زی با سیاه چشمان شاد
که جهان نیست جز فسانه و باد

ز آمده شادمان بباید بود
وز گذشته نکرد باید یاد

من و آن جعد  موی غالیه  بوی
من و آن ماهروی حورنژاد
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مستی مکن که ننگرد او مستی
زاری مکن که نشنود او زاری

شو تا قیامت آید زاری کن
کی رفته را به زاری باز آری
آزار بیش از ین گردون بینی

گر تو به هر بهانه بیازاری
گویی گماشته است بلایی او

بر هر که تو دل بر او بگماری
ابری پدید نی و کسوفی نی

بگرفت ماه و گشت جهان تاری
فرمان کنی یا نکنی ترسم

بر خویشتن ظفر ندهی باری
تا بشکنی سپاه غمان بر دل

آن به که می بیاری و بگساری
اندر بلای سخت پدید آرند

فضل وبزرگمردی و سالاری32

اینجا دردِ شادی  آفرین است که فریاد می  شود و 
شادیِ درد  آفرین است که جاری می  گردد، چه 

می  توان کرد؟ چنین است کار سرای سپنج، سرایی 
که غم و شادی آن به هم آمیخته است، پس 

چه بهتر که گذشته  های غمبار را از یاد ببریم.33 
رودکی در جوانی که شادمانه زیستن را می  سراید، 

می  دانسته که به سخن فرخی

به وقت جوانی بکن عیش زیرا
که هنگام پیری بود ناتوانی

از این روست که هنگام پیری نیز یاد آن شادی -
ها وشادخوار  گی  ها در رودکی شور جوانی پدید 
می  آورند و خواننده را با نوای نیروبخش جوانی 

گرم می  سازند:34

شد آن زمانه که او شاد بود و خرم بود
نشاط او به فزون بود و بیم نقصان بود

. . . همیشه شاد و ندانستمی غم چه بود
دلم نشاط و طرب را فراخ میدان بود35

رودکی با واقع  گرایی که دارد، می  خواهد آدمی 
آنگاه که همۀ سازوکارهای شاد  باشی آماده است: 

بزمی برپاست، آوای رود وچنگ شنیده می  شود 
و جهان رنگ رامش به خود گرفته، شاد باشد؛36 

زیرا در روی این خاک سیه اگر چنین نکند، 
هرگز نمی  تواند زندگی زیبا، سبز و سپیدی را به 

سر برد. برای همین است که رودکی غم  زدایی 
را توصیه می  کند و بر خوان سخنش چیزهای 

خوشی  آفرین می  چیند و می  گوید: گواراتان باد. 
یکی از مضمون  یابی  های دل  انگیر رودکی باده و 

باده  گساری است که این خود با شادخوارگی او و 
هم  پیاله  های او پیوند ناگسستنی دارد:

سماع و بادۀ گلگون و لعبتان چو ماه
اگر فرشته ببیند در اوفتد در چاه37 

اکنون خورید باده و اکنون زیید شاد
کاکنون برد نصیب حبیب از بر حبیب

ساقی گزین و باده و می خور به بانگ زیر
کز کشت سار نالد و از باغ عندلیب38

ساقی تو بده باده مطرب تو بزن رود
تا می   خورم امروز که وقت طرب ماست

می هست و درم هست و بت لاله  رخان هست
غم نیست و گر هست نصیب دل اعداست39

مگر شادی وشادخوار  گی در همین آلود  گی بزم -
های می و مطرب پایان نمی  یابد که جنبۀ پاک 

معنوی نیز پیدا می  کند، اینجاست که رودکی از 
یک فضای جسمانی به فضای روحانی روی می -

آورد و شادی را به عشق و محبت گره می  زند 
و من تو را حالی می  کند و می  گوید: به سراغ 

دوستان یکدل و پاک  سرشت باید رفت، زیرا با 
هنروران دل  آگاه سرو کله زدن بسی زیباست:

هیچ شادی نیست اندر این جهان
برتر از دیدار روی دوستان

هیچ تلخی نیست بر وی تلخ  تر
از فراق دوستان پرهنر40

و باز من و تو را حالی می  کند که شادی از عشق 
می  خیزد و انسان شاد راستکاری و راست  روی 
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چنین می  کند، گاهی چنان. همۀ آنچه در جهان 
می  نگریم خواب است و خیال است و رسیدن 

به آرزوها محال.45 از این روی، برای اینکه من و 
شما به این عروس هزارداماد و خوشروی گرویده 

نشویم، هشداری بدین سان بر لب دارد:

جهان همیشه چو چشمی است گرد و گردان است
همیشه تا بود آیین گرد گردان بود

همان که درمان باشد به جای درد شود
و باز درد همان کز نخست درمان بود

کهن کند به زمانی همان کجا نو بود
و نو کند به زمانی همان که خلقان بود

بسا شکسته بیابان که باغ خرم بود
و باغ خرم گشت آن کجا بیابان بود46

گاهی زیر زین و گاهی پشت زین. رودکی حق 
دارد بر چنین جهانی بشورد و فریاد کند که ای 

وای، به این جهان اعتماد مکنید که اعتماد را 
نشاید، به آن دل گرم مدارید که هرگز ارزش دل 
بستن را ندارد.47 در سوگنامۀ ابوالحسن مرادی، 
رودکی بزرگواری آن یار از  دست  رفته را در این 

می  داند :

گنج زری بود در این خاکدان
کو دو جهان را به جوی می  شمرد48

من و تو نیز باید مرادی  وار بر این جهان ناستوده 
بنگریم و آگاه باشیم:

جهان این است و چونین است تا بود
و همچونین بود، اینند یارا

به یک گردش به شاهنشاهی آرد
دهد دیهیم وتاج وگوشوارا

توشان زیر زمین فرسوده کردی
زمین داده بر ایشان بر زغارا

ازآن جان تو لختی خون فشرده
سپرده زیر پای اندر سپارا49

کار رودکی نکوهیدن جهان است و می  خواهد 
تا می  تواند از دلبستگی بدان بکاهد. او جهان 

پیشه می  کند.41 مگر بیدل )1054-1133ق/1644-
1720م( نگفته است از آن دلی که جایگاه مهربانی 

است، کینه و عداوت نمی  جوشد؟

محبت از مزاج عشقبازان کینه نپسندد
پر پروانه ممکن نیست گردد زینت تیری

گویی ژرفای ناخودآگاه رودکی نیز چنین رنگ -
آمیزی شده است: آنکه به شادی روی می  آورد، 
بی  گمان مهرورزی اختیار می  کند و کینه  توزی و 

دشمن  خویی را کنار می  گذارد، چنانکه زورمندان 
را چنین محکم فریاد می  دارد: خشم را دور 

بریزید،42 ستم مکنید و توان و توش خویش را در 
کار صلح و آشتی بگمارید:

چون تیغ به دست آری مردم نتوان کشت
نزدیک خداوند بدی نیست فراموشت

این تیغ نه از بهر ستمکاران کردند
انگور نه از بهر نبیذ است به چرخشت

عیسی به رهی دید یکی کشته فتاده
حیران شد و بگرفت به دندان سر انگشت

گفتا که کرا کشتی تا کشته شدی باز
تا باز که او را بکشد آنکه تو را کشت
انگشت مکن رنجه به در کوفتن کس

تا کس نکند رنجه به در کوفتنت مشت43

به یادم داشته باشیم که سوزنی اگر بزنیم، جوال -
دوزی می  خوریم و به این فکر نباشیم که همواره 
همگان با مقولۀ در عفو لذتی است که در انتقام 

نیست، با من و شما رو  به  رو می  شوند.

1. 3. شاد زیستن، پایداری در برابر کردار جهان
جهان تحمل  ناپذیر و بودن در جهان از سر ناگزیری 

است. تنها راهی که رودکی برای تحمل  پذیر 
ساختنِ بودن در این جهان دریافته و به خویشتن 
خویش و باز به من و شما پیشنهاد می  کند، شاد 

زیستن است، وگرنه به سر بردن در این سرابکده 
سخت روانفرسا و جانگزاست. در روان رودکی 
جهان این  گونه نقش بسته است: باژگونه کرداری 

که همواره در تغییر و دگرگونی است،44 گاهی 
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را چون گاوی شیری نشان می  دهد که سرانجام 
گاو  دوشه را با لگد می  شکند و آذرخش بر ما می -
باراند. گربۀ بی  وفا و منافق و مادراندرِ کینه  توزی 
است که نامردی و نامردمی از سراپایش می  ریزد 
و سرانجام گرزه  ماری است که دمار از ما بر می -
آورد.50 راه و روش جهان همین است و نه جز 

این: زیرا جایی است که بی  اختیار در آن آمده  ایم 
و بی  اختیار باید رخت بربندیم و باز، هر که باشی 

و هر چه باشی، به مرگ تن باید بدهی:51 همان 
سخن جبریان که در فرهنگ اسلامی هم اشعری -

ها و هم بیشترینۀ عارفان بدان سخت باورمند 
بوده  اند. در یک جمع  بندی، رودکی پس از زیر و 
رو کردن کردار جهان و ژرف نگریستن به رفتار 

آن، به سه بر آیند می  رسد. نخست، جهان درگذر 
است و کار جهان درگذر است:

به سرای سپنج مهمان را
دل نهادن همیشگی نه رواست
زیر خاک اندرونت باید خفت

گرچه اکنون خواب بر دیباست
با کسان بودنت چه سود کند

که به گور اندرون شدن تنهاست
یار تو زیر خاک مور و مگس

چشم بگشا، ببین، کنون پیداست
آنکه زلفین و گیسویت پیراست
گر چه دینار یا درمش بهاست
چون تو را دید زردگونه شده

سرد گردد دلش نه نابیناست52

دو دیگر، به رزق و برق این جهان سفله  پرور 
هرگز شیفته مشوید که سودی جز پشیمانی 

ندارد. از یاد مبرید که کار فریب  خوردگان جهان 
با گزیدن انگشت ندامت به فرجام نمی  رسد، 

چون پدیدآور تلخکامی  های بسیار بسیار سخت 
وجبران ناپذیر است:

هان، صائم نوالۀ این سفله  میزبان
زین بی  نمک ابا منه انگشت در دهان

لب تر مکن به آب، که طلق است در قدح
دست از کباب دار که زهر است توأمان

با کام خشک و با جگر تفته در گذر
ایدون که در سراسر این سبزگلستان

کافور همچو گل چکد از دوش شاخسار
ریبق چو آب برجهد از ناف آبدان53

سه دیگر و فرجامین، شناختن چنین جهانی که 
با خوشخرامی و چهرۀ زیبا قصد جان ما دارد 

و کارش فریب و نیرنگ است، به آسانی میسر 
نیست و ژرف  نگری می  خواهد و بیداردلی:54

این جهان پاک خواب  کردار است
آن شناسد که دلش بیدار است

نیکی او به جایگاه بد است
شادی او به جای تیمار است
چه نشینی بدین جهان هموار
که همه کار او نه هموار است

دانش او نه خوب، چهرش خوب
زشت کردار و خوب دیدار است55

2. خردمندی و شاد زیستن
چه کسی چنین جهان صدرو و صد  رنگ را می -

تواند به خوبی بشناسد؟ آنکه خردمند باشد، 
زیرا حقیقت جهانی که غم و شادی و تلخی و 

شیرینی آن سخت به هم آمیخته  اند، به ساد  گی و 
با سطحی  نگری دریافتنی نیست که نیست.56 پس 

شاد زیستن و این تلخِ تلخ را گوارا ساختن در 
گرو خرد است و رودکی بسی بجای فرمان می -
دهد: ”این جهان را نگر به چشم خرد،“ زیرا با 

سودبری از خرد شادان است که زند  گی رنج  آگین 
به شناخت می  آید، راه و رسم درست و راست 

پیدا می  کند، به آیین می  شود و گنج بهین فرهنگ 
را آذین می  بندد:

هیچ گنجی نیست از فرهنگ به
تا توانی رو هوا زی گنج نه57

در نگاه رودکی خرد جایگاهی بس برین دارد، تا 
آنجا که یکی از آن چهار ستون استواری است که 
کاخ شادی را بر پای می  دارد و آزاده  مرد را از غم 
رهایی می  بخشد. هنگامی که پیوند این چهار چیز 



61 ایران نامه، سال 28، شمارۀ 3، پاییز 2013/1392

دانشور و پاک  نهاد و آن دعوت  گران به پندار نیک، 
گفتار نیک و کردار نیک نیستیم؟ چه درست و 

بجا گفت آنکه در مرگ رودکی سروده است:

رودکی رفت و ماند حکمت اوی
می بریزد نریزد از می بوی

. . . چند جویی چنو نیابی باز
از چنو در زمانه دست بشوی61

پس دریغ رودکی، که دریغ من و شاید دریغ شما 
هم هست، در فضای فرهنگ امروزی می  پیچد و 

دردمندانه آن شعارهای فخرفروشانه به گذشته -
های زرین را به پرسش می  کشد:

آی دریغا که خردمند را
باشد فرزند و خردمند نی

ور چه ادب دارد و دانش پدر
حاصل میراث به فرزند نی62

چرا وای و دریغ؟ برای اینکه اگر سخن آزادگان 
با خرد و دانش همراه نباشد، شیرینی و نوایی 
ندارد و هرگز پذیرفتنی نمی  شود.63 و باز چه 
آسیب  ها که به جامعۀ انسانی، حتا به طبیعت، 

از دست نادانان نرسیده است و نمی  رسد؟64 آیا 
این همه جنگ و فساد، خودخواهی و فراموشی 

دیگران و بریدن از نیکویی از بی  خردی نمی -
خیزد؟ می  خیزد:

همه نیوشۀ خواجه به نیکویی و به صلح
همه نیوشۀ نادان به جنگ و کار نغام65

رودکی، بسان معتزلی  ها، رخنۀ خرد را در همۀ 
پله  های ژرف نگاه کردن به زندگی برجسته 

می  سازد؛ چنانکه به باور او فرزانه کسی است 
که خرد را پیشوای خویش سازد، بدان مایه که 
اگر خرد را زیان آید، حتا از زن و فرزند ببرد 
و در راه راست و درخشان خرد فداکارانه گام 

نهد.66 بیایید امروزه اگر به خرد نگاه خیره  کننده 
و مبالغه  آمیز باورمندان به مدرنیته را نمی  افکنیم 

و با دریافت  های پسامدرنیسم، راست  روانه و 

را با هم و باز با شادی نیک می  نگریم، با باور 
استوارتر در می  یابیم که در ژرفای شاد  خوار  گی 
رودکی، با همه سر و کله   زدنهایش با دربار و 

درباریان  ، گونه  ای لذت معنوی جانانه موج می -
زند و گام  های بسی بلندتر از لذت  های تنی در 

سرزمین سخن  هایش برداشته می  شود:

چهار چیز مر آزاده را ز غم بخرد
تن درست و خوی نیک و نام نیک وخرد
هرآنکه ایزدش این چهار چیز روزی کرد

سزا که شاد زید جاودان و غم نخورد58

رودکی اگر در مرگ کسی مویه سر می  دهد، به 
فرزانگی و خرد او اشاره می  کند. در سوگنامۀ 
شهید بلخی )م. 325ق/937م(، خواننده را به 

اندیشه کردن فرا می  خواند تا بداند که همۀ 
انسان  ها ارزش یکسان ندارند و یک با یک برابر 

نیست:

کاروان شهید رفت از پیش
زان ما رفته گیر و می  اندیش

از شمار دو چشم یک تن کم
از شمار خرد هزاران بیش59

و اندهگنانه فریاد بر می  آورد که مرادی چون 
خردمند بود به جهان پشت پا زد تا بتواند جان و 

خرد خویش را از خاکزدگی رهایی بخشد.

قالب خاکی سوی خاکی فگند
جان و خرد سوی سماوات برد60

و به دریغ اندر می  شود آنگاه که می  بیند خردمند 
و فرزانه  ای از میان می  رود و فرزندنش بویی از 

پدر ندارد: نه آن ادب هست و نه آن دانش. فرزند 
ناخلف که به پشیزی نمی  ارزد، همچنانی که ما 
ارج چندانی نداریم، زیرا فرزندان ناخلف تاکی 

و انصاری و رازی و جامی هستیم، نیستیم؟ برای 
من این دریغ رودکی سخن امروزی می  شود، چرا 
که از خود می  پرسم: کجایند ابن  سینا و رودکی و 

بیرونی و مولوی؟ مگر ما خلف  الصدق آن اسلاف 
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عارفانه دست خرد را می  گیریم و از تخت تبختر 
فرودش می  آریم و به جایگاه راستینش می  نشانیم، 

با بی  خردی کنار نیاییم، فانوس فروزان خرد و 
دانش را بر ایوان کار و بارهای روزمره، زند  گی 

اجتماعی و باورهای فرهنگی خویش بیاویزیم تا 
روان بزرگوارانی چون رودکی شاد شود و ما نیز 
به شادی معنوی دست یابیم و راه را از چاه باز 

شناسیم:

تا جهان بود از سر مردم فراز
کس نبود از راز دانش بی  نیاز

مردمان بخرد اندر هر زمان
راز دانش را به هر گونه زبان
گرد کردند و گرامی داشتند

تا به سنگ اندر همی بنگاشتند
دانش اندر دل چراغ روشن است

وز همه بد بر تن تو جوشن است67

3. اندرزهای حکیمانه و شادی  های خردورزانه
دیدیم و شنیدیم که رودکیِ شادمان وشادی  خواه 

خوانی می  گستراند از جهان مرگ  اندود، جهانی که 
نامرادی می  زاید، نامردمی و نامردی می  کند، غم 
می  باراند و شادی می  فروشد، جهانی که سراسر 
همه پند است، اگر فرزانگی آموختن از گذشت 

روزگار در کسی رسوخ داشته باشد. رودکی 
پندنیوش می  خواهد به رسم زمانه راه برود، 

همگنان خویش را اندرز بدهد و بر گوش عروس 
درباری شعر خویش گوشوارۀ پند بیاویزد و چه 

آذینی بهتر از این.

پند خردنواز چنان نمود نمایان، سراسری و 
جانانه  ای در سخن رودکی دارد که مپرسید. اگر 

چنین نمی  بود، کسایی )ز. 341ق/952م( و ناصر 
خسرو )394-481ق/1004-1088م(، سخن -

سرایان پارسایی و خرد اورا گرامی نمی  داشتند، 
هر چند ستودن پیشگامان و اسلاف عنعنۀ آن 
روزگاران نیز بوده است. گپی که اینجا گفتنی 

است اینکه هرگز نباید این نکوداشت  ها را وابسته 
به پنداشت اسماعیلی بودن رودکی دانست، 

زیرا برهان قاطع، روشن و ویژه  ای در این زمینه 

به چشم نمی  خورد، اما در باطل شمردن ادعا 
چیزهایی هست، چنانکه عبدالجلیل رازی )قرن 
6ق/12م( آنجا که در کتاب النقض از شاعران 

اسماعیلی یاد می  کند، از رودکی نامی نمی  برد.68 
نیز رودکی، خلاف باور اسماعیلیان، به واجب 

بودن فرمانبری از اولی  الامر اشارتی دارد:

حجت یکتاخدای و سایۀ اوی است
طاعت او کرده واجب آیت فرقان69

رودکی هرچه بتواند باشد یا نباشد و به هر رنگی 
جامه بپوشد، مگر آنچه از ”سیزده ره شعر او“ به 

ما رسیده، پندگوی نمی  تواند نباشد. زیرا سطرسطر 
این بازمانده  ها از اندرزدهی او به درشتی آینه  داری 

می  کنند. هم  روزگاران رودکی نیز به این ویژگی 
برجستۀ کلامش آگاه بوده  اند. حکیم ابوالحسن 

شهید شعر رودکی را تالی قرآن می  داند:

به سخن ماند شعر شعرا
رودکی را سخن تلو نبی است
شاعران را خه واحسنت مدیح

رودکی را خه و احسنت هجی است70

و چنین کلام پر از حکمت است که سیمای 
حکیمانۀ رودکی را رنگ  آمیزی می  دارد. به سخن 

عوفی ”بصر نداشت، اما بصیرت داشت . . . چشم 
ظاهر بسته داشت، اما چشم باطن گشاده.“71 

جامی )817-898ق/1415-1493م( در بهارستان 
نوشته است: ”در هشت سالگی قرآن را به 

تمامی حفظ کرد و قرائت بیاموخت و شعر گفتن 
گرفت“72 نیز بنا به اشارۀ اسدی، اثری با نام 

تاج  المصادر )مصدرهای قرآن( به رودکی نسبت 
داده شده است.73 از امروزیان، برگینسکی سخن 
مبالغه  آمیزی دربارۀ انسان  گرایی او دارد: ”رودکی 

اولین شاعر کلاسیک فارسی  گوی است که نظر 
خود را به انسان جلب کرده است و انسان را به 

ادبیات وارد نموده است.“74

راستی را رودکی  ای که داستان  هایی چون کلیله -
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جغد که با باز و پلنگان پرد
بشکندش پر و بال و گردد لت  لت78

باید به چنین کسانی گفت: دشمن را خوار 
مشمارید، به دوستان خویش بیفزایید که یک 
دشمن بسیار است وهزار دوست کم.79 و این 
سخن حکیمانه را از یاد مبرید که ”با دوستان 

مروت با دشمنان مدارا:“ 

آنکه را دانم که اویم دشمن است
وز روان پاک بدخواه من است

هم به هر گه دوستی جویمش من
هم سخن باهستگی گویمش من80

به یاد دارید که در باور رودکی، برای شناخت این 
هزارتوی هزاررنگ به ژرف  نگری نیاز است. پس 
سپری کردن زند  گی با خیره  سری و خود  محوری 

از نادانی برمی  خیزد. دیگران را باید دریافت، 
امیدوار زیست و همکاری و همدردی را از یاد 

نبرد و دانست که سرمایۀ مادی، با همه گشایش -
گری  هایش، روزی و روزگاری مایۀ دردسر 

می  شود، دارنده را به بیراهه می  کشاند و به دین او 
صدمه می  رساند. چه بهتر که درویشی گزینیم و 
پای به دامن پیچیم و با توکل این جادۀ پرفراز و 
فرود را بپیماییم. نیز تکبر همان است که عزازیل 
را خوار و به زندان لعنت گرفتار کرده است؛ من 
و تو که به گرد پای آن معلم ملائکه نمی  رسیم.81 

به خاطر دل شما هم که شده، اینجا سه برش 
از سخنان رودکی را می  آورم که همه زیبایند. به 

شنیدن و به بار بار شنیدن می  ارزند:

درست و راست کند این مثل خدای تو را
اگر ببست یکی در هزار در بگشاد

خدای عرش جهان را چنین نهاد، نهاد
که گاه مردم شادان وگه بود ناشاد82

به خیره برشمرد سیر خورده گرسنه را
چنان که درد کسان بر دگر کسی خوار است

چو پوست روبه بینی به خوان واتگران
بدان که تهمت او دنبه  ای به سرکار است83

ودمنه و سندبادنامه را به رشته می  کشد، بی  گمان 
راه پیشینیان فرهنگ  پرور خویش را در پیش 

گرفته با چشم داشتن به پندنامه  هایی که از زبان 
پهلوی یادگار مانده بوده است و گرایش فراوان 

مزدیسناییان به پنددهی و اندرزگویی،75 نیز با فرا 
دیده داشتن آیین عبرت  آمیز و عبرت  آموز اسلام، 
می  خواهد برای اولی  الالباب، لبّ لباب آموزه  های 
خویش را باز نماید و به خوبی از عهده بر می  آید.

رودکی انسان را، یعنی خویشتن خویش را، می -
شناسد: معجون مرکبی که یک بهرۀ اهورایی دارد 

و یک بهرۀ اهریمنی:

آدمیزاده طرفه معجونی است
کز فرشته سرشته و ز شیطان

این موجود هنگامی که به جهان افکنده می  شود، 
با هزاران ناگزیری آنچه وراثت و محیط پیرامون 
و تاریخ و فرهنگ و زبان بر او تحمیل می  کنند 

همراه است. پس هر چه نخواهد و بخواهد میسر 
نیست که ”نرود میخ آهنی در سنگ.“76 او دریافته 

است که زندگی انسان  ها نیز با هم تفاوت  های 
چشمگیری دارد، به آن سخن معروف:

او راه می  رود که به دست آورد غذا
خواجه برای هضم غذا راه می  رود

یا به زبان خود رودکی:

بسا کسا که جوین نان همی نیابد سیر
بسا کسا که بره است و فرخشه بر خوانش77

حتا در برهه  هایی از زند  گی هر فرد، نشیب و 
فرازهایی پدید می  آید و انسان خواسته و ناخواسته، 

آگاهانه و ناآگاهانه مسیرهایی را در می  نوردد و 
دریافت چند و چون زندگی برایش ای بسا که 

نامیسر می  شود. به برداشت رودکی، چنین انسانی به 
دشواری می  تواند بر این باور برسد که ”اندازه نگه 

دار که اندازه نکوست.“  او همواره فزون  خواه است 
و خود را و جایگاه خود را به درستی در نمی  یابد:
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گر بر سرنفس خود امیری، مردی
برکور و کر ار نکته نگیری، مردی

مردی نبود فتاده را پای زدن
گر دست فتاده  ای بگیری، مردی84

چه زیبا من و تو را درس می  دهد: ”چو استاده  ای، 
دست افتاده گیر“ که ”مردی و نامردی قدمی فاصله 

دارد.“ همان  گونه که میان رودکی ستایشگر و اندرزده 
نیز گامی فاصله بیش نیست. او پیش از انوری و 

دیگران بر مدیحه  سرایی و مدیحه  سرایان، یعنی بر 
خویشتن خویش، خرده می  گیرد و از بخشش  های 

فراوانی که گرفته است، اظهار پشیمانی می  کند:

نخواستم ز تمنا مگر که دستوری
نیافتم ز عطاها مگر پشیمانی85

زیرا او به فراست دریافته است که زر وسیم 
ارزشی ندارد و به گفتۀ مردمان کوی و برزن 
چرک دست است.86 آیا اگر کوهی از سیم و 

زر باشد، به همان تلخی زهر خواستن می -
ارزد؟ هرگز نی. از اینجا، او به گونۀ غیر مستقیم 

ستایشگری را گدایی می  داند و ستایشگران 
گدامنش را مایۀ ننگ:

کسان که تلخی زهر طلب نمی  دانند
ترش شوند و بتابند رو ز اهل سوال

تورا که می  شنوی طاقت شنیدن نیست
مرا که می  طلبم خود چگونه باشد حال87

چه باید کرد؟ باید بر فزون  خواهی  های تن آگاه 
بود و مهار نفس اماره را کشید تا آوای دل آزاد -
شده از چنگ تن به خوبی شنیده شود، زیرا دل 
پاک بهترین آیینۀ رهنمای زندگی است، دریاب 

که هرچه هست دل است و بس:

با دل پاک مرا جامۀ ناپاک رواست
بد مر آن را که دل و دیده پلید است و پلشت88

در این آیینه، چه چیزهایی تماشایی می  شوند؟ 
اینکه آزادگی در بند قناعت است و شادی در 

گرو حسادت نورزیدن. آیا بدون قناعت و بی -
تکلفی، آزاد زیستن و شاد بودن میسر می  شود؟ 

هرگز، هرگز:

با داده قناعت کن وبا داد بزی
در بند تکلف مشو آزاد بزی

در به ز خودی نظر مکن، غصه مخور
در کم زخودی نظر کن و شاد بزی89

آزادۀ شادان کیست؟ آنکه از هرگونه سفلگی 
نفرت دارد، از سفلگان می  گریزد تا بتواند راستی 
پیشه کند که راستان رستگارانند و تا بتواند نیکی 

نماید و نیکوان را ارج بگزارد و از یاد نبرد که 
هرگز بدی و بدکارگی پایان خوشی ندارد:90

چه خوش گفت مزدور با آن خدیش
مکن بد به کس، گر نخواهی به خویش91

پس ای دوست، راستی بگزین و از یاد مبر که 
”سخت می  گیرد جهان با مردمان سختکوش“ و 

از سفلگان بگریز:

مار را هر چند بهتر پروری
چون یکی خشم آورد، کیفری بری

سفله طبع مار دارد بی  خلاف
جهد کن تا روی سفله ننگری92

و پس ای دوست، راز داری پیشه کن و از یاد مبر 
که ”زبان سرخ سرسبز می  دهد برباد:“ 

بس که بر گفته پشیمان بوده  ام
بس که بر ناگفته شادان بوده  ام93

”بگذار نگه  اینکه می  خواهد بگوید:  مگر نه 
باشد و گفتار نباشد/ تا گوش کسی در پس 

نباشد.“ همان خودسانسوری که ریشه  دیوار 
در تاریخ خونریز و بستۀ ما دارد که تا هنوز 

ما را رها کردنی نیست. دریغا که ای بسا توان 
رودررو و شفاف بیان کردن باورهای خویش 
را نداریم، مگر نه اینکه ”دیوارها موش دارند 
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پرده  پردۀ شعر رودکی را رنگ شادمانه بخشیده 
است: در قصیدۀ دندانیه، که شکایت از پیری 

و فرسودگی ، تنگدستی و افسردگی و ناتوانی 
و دردمندی است، بنا بر یک بررسی ساخت -

گرایانه حسرت جوانی سنگینی می  کند و فضا 
شادمانه می  شود. فزونی رنگ  های گرم و آرام 

نمودی از شادخوارگی دارند. فراوانی وزن -
های شاد حال و هوای شادی پدید می  آورند. 

نیز کاربرد بسیار واژۀ شادی و هم  معناها و 
نزدیک  معناهای آن می  رسانند که رودکی به شاد 

زیستن نگاه ویژه  ای داشته است؛ شاد زیستنی 
که با شناخت و دریافت راستین زند  گی پیوند 

تنگاتنگ دارد، شناخت و دریافتی که از هر 
کسی ساخته نیست، زیرا شکافتن ژرفای 

زندگی، خردمندی می  خواهد و با فرزانگی 
است که راز دهر برای انسان هویدا می  شود. از 

اینجاست که هشدارها و پند و اندرزها قافله 
می  شوند و از رودکی، این رامشگر و سرودگر 

می - سامانیان، شاعری  دربار  ستایشنامه  های 
سازند که هرچند عارفانه و دین  مدارانه با جهان 

اندرزگوی  نمی  کند، مگر همچون  برخورد 
مسلمان قامت می  افرازد و حکمت او برای من 

و شما زند  گی  ساز می  شود، اگر گوش شنوا 
باشیم. داشته 

1بدیع  الزمان فروزانفر، تاریخ ادبیات ایران )تهران: سازمان 
چاپ و انتشارات فرهنگ و ارشاد اسلامی، 1383(، 94 و 

.536
2سیدمخدوم رهین، ”نابینایی رودکی،“ در عبدالغفور آرزو 

)گردآورنده(، هیچ گنجی نیست از فرهنگ به )کابل: نشر 
وزارت امور خارجۀ جمهوری اسلامی افغانستان، 1387(، 

.104-101
3یان ریپکا و دیگران، تاریخ ادبیات ایران، ترجمۀ کیخسرو 

کشاورز )تهران: انتشارات گوتنبرگ و جاودان خرد، 1370(، 
226؛ عبدالحسین زرین  کوب، با کاروان حله )چاپ 14؛ 

تهران: انتشارات علمی، 1384(، 12-11.
4رودکی سمرقندی، دیوان، بر اساس نسخۀ سعید نفیسی و ی. 

براگینسکی )چاپ 4؛ تهران: انتشارات نگاه، 1385(، 83. 
5غلامحسین یوسفی، چشمۀ روشن )چاپ 9؛ تهران: انتشارات 

علمی، 1379(، 25. 
6رودکی، دیوان، 63-59.

7فروزانفر، تاریخ ادبیات ایران، 99.
8رودکی، دیوان، 12.

و موش  ها گوش“ و دریغا به جایی می  رسیم 
که می  خواهیم گوش  ها را از شنیدن درس -
های رودکی، این معلم زندگی، پنبه کنیم. 

هرچند رودکی نمی  خواهد زبان  درازی کند 
و من نیز قلم  فرسایی، باز هم فرجامین پند 

پدر فخرآفرین شعر فارسی دری را به کاریز 
نه  بنگرید  به دستمایه  گوش  ها سرازیر می  کنم. 

همسایه: به 

زمانه پندی آزادوار داد مرا
زمانه را چو نکو بنگری همه پند است

به روز نیک کسان هان تا تو غم نخوری
بسا کسا که به روز تو آرزومند است

زمانه گفت مرا خشم خویش دار نگاه
کرا زبان نه به بند است پای در بند است94

اگر زبان درازی کرده باشم، بر من مشورید که 
آرزوی انسان شدن و جامعۀ انسانی را دارم و 

آرزوی شاد زیستن و جامعۀ شاد را. بدرود ای 
غم و سلام بر تو ای رودکی.

پیگفتار  .4
رودکی شاعری است که شادی  ها و شادخوار -

گی  های درباریان مست را در می  یابد، چنگ 
می  نوازد، در ستایش می و معشوق داد سخن 
می  دهد و بر خوشی  های بزم  های شاهانه می -

افزاید. مگر رامش  ها و رامشگری  های رودکی، 
با همه سرشاری از جنبه  های تنی به  ویژه در 
جوانی و میانسالی، ازیک جنبۀ گرم معنوی 
نیز برخوردارند: او به مرگ  فرجامی زندگی 
آگاه است، او فراز و فرودهای زند  گی را به 

چشم باز و ژرف  نگرانه بررسی نموده، تاریخ 
را رویه  گردانی کرده و راز این سرای سپنج را 
دریافته است. پس واکنش در برابر این جهان 
آدمخوار و پیروزی بر این به خاک خفتن را 

شاد زیستن می  داند تا غم نتواند بر آدمی چیره 
گردد و زندگی او را تباه  تر سازد.

این شاد زیستن ، که در هستۀ پایداری آدمی 
در برابر سیه  کاری  های زند  گی جای دارد، 



رنگ شادی در کلام رنگین رودکی 66

9سیدعلی  اصغر میرباقری فرد و دیگران، تاریخ ادبیات ایران 

)چاپ 2؛ تهران: انتشارات وزارت امور خارجه، 1383(، 199. 
10شبلی نعمانی، شعرالعجم، ترجمۀ فخر داعی گیلانی )چاپ 

2؛ تهران: دنیای کتاب، 1363(، 30.
11رودکی، دیوان، 71.

12رودکی، دیوان، 113.

13عبدالباری راشد، ”پیام اکادمی جمهوری اسلامی افغانستان،“ 

در عبدالغفور آرزو )گردآورنده(، هیچ گنجی نیست از فرهنگ 
به )کابل: نشر وزارت امور خارجۀ افغانستان، 1387(، 33.

14رودکی، دیوان، 106.

15ور تو حکیمی و راه حکمت جویی

سیرت او گیر و خوب مذهب او دان
آنکه بدو بنگری به حکمت گویی
اینک سقراط و هم فلاطون یونان

گر بگشاید زبان به علم و به حکمت
گوش کن اینک علم و حکمت لقمان

مرد ادب را خرد فزاید و حکمت
مرد ادب را ادب فزاید و ایمان )رودکی، دیوان، 101(؛

دریغ آنکه گرد کرد با رنج
کزو نیست بهر من جز سوتام
هلا رودکی از کس اندر متاب

بکن هرچه کردنی است با مدام
که فرغول بر ندارد آن روز

که بر تخته تو را سیاه شود فام )رودکی، دیوان، 96(؛
بودنت در خاک باشد یا فتی

همچنان کز خاک بود انبودنت )رودکی، دیوان، 132(؛
چنانکه خاک سرشتی به زیر خاک شوی

نیات خاک و تو اندر میان خاک آگین )رودکی، دیوان، 145(؛
این همه روز مرگ یکسان  اند

نشناسی ز یکدیگرشان باز )رودکی، دیوان، 92(؛
آخر هر کس ز دو بیرون نیست

یا بر آوردنی است یا زدنی است
نه به آخر همه بفرسایند

هر که انجام راست فرسدنی است )رودکی، دیوان، 73(؛
جمله صید این جهانیم ای پسر
ما چو صعوه مرگ برسان زغن
هر گلی پژمرده گردد زو نه دیر

مرگ بفشارد همه در زیر غن )رودکی، دیوان، 97-98(؛
هرکه را رفت همی باید رفته شمری

هرکه را مُرد همی باید مُرده شمری )رودکی، دیوان، 65(؛
16زرین  کوب، با کاروان حله، 15.

17زرین  کوب، با کاروان حله، 15.

18رودکی، دیوان، 119.

19هرکه نامخت از گذشت روزگار

نیز ناموزد ز هیچ آموزگار )رودکی، دیوان، 153(؛
به روز تجربۀ روزگار بهره بگیر

که بهر دفع حوادث تو را به کار آید )رودکی، دیوان، 135(؛
20چرخ کجه باز تا نهان ساخت کجه

با نیک و بد دایره در باخت کجه
هنگامۀ شب گذشت و شد قصه تمام

طالع به کفم یکی بینداخت کجه )رودکی، دیوان، 123(؛
21مهتران جهان همه مردند

مرگ را سر همه فرو کردند
زیر خاک اندرون شدند آنان

که همه کوشک  ها بر آوردند
از هزران هزار نعمت و ناز
نه به آخر به جز کفن بردند
بود از نعمت آنچه پوشیدند

و آنچه دادند و آنچه را خوردند )رودکی، دیوان، 81(؛
با خردمند بی  وفا بود این بخت

خویشتن خویش را بکوش تو یک لخت
خود خور و خود ده، کجا نبود پشیمان

هر که بداد و بخورد از آنچه بلفخت )رودکی، دیوان، 70(؛
22رودکی، دیوان، 108.

23رودکی، دیوان، 84.

24محمد داؤود منیر، ”گزارۀ ساختگرایانه از یک قصیدۀ 

رودکی،“ در عبدالغفور آرزو )گردآورنده(، هیچ گنجی نیست 
از فرهنگ به )کابل: نشر وزارت امور خارجۀ افغانستان، 

.269 ،)1387
25پرتو نادری، ”نگارخانۀ اندرز و حکمت،“ در عبدالغفور 

آرزو )گردآورنده(، هیچ گنجی نیست از فرهنگ به )کابل: نشر 
وزارت امور خارجۀ افغانستان، 1387(، 287.

26یوسفی، چشمۀ روشن، 18.

27رودکی، دیوان، 112.

28رودکی، دیوان، 111.

29زمانه برق پر خنده، زمانه رعد پرناله

چنانچون مادر از سوگ عروس سیزده  ساله )رودکی، دیوان، 109(؛
گل بهاری، بت تتاری

نبیذ داری، چرا نیاری )رودکی، دیوان، 112(؛
بوی جوی مولیان آید همی

یاد یار مهربان آید همی )رودکی، دیوان، 113(؛
ای بلبل خوش آوا ده

ای ساقی   آن قدح با ما ده )رودکی، دیوان، 189(؛
بگرفت به چنگ، چنگ و بنشست

بنواخت به شست، چنگ را شست )رودکی، دیوان، 190(؛
هر باد که از سوی بخارا به من آید

با بوی گل و مشک و نسیم سمن آید )رودکی، دیوان، 86(؛
بر رخش زلف عاشق است چو من

لاجرم همچو منش نیست قرار )رودکی، دیوان، 87(؛
دوستا، آن خروش بربط تو

خوش  تر آید به گوشم از تکبیر )رودکی، دیوان، 90(؛
30رودکی، دیوان، 74.

31زرین  کوب، با کاروان حله، 16.

32رودکی، دیوان، 112-111.

33آه از این جور بدزمانۀ شوم

همه شادی او غمان  آمیغ )رودکی، دیوان، 139(؛
بودنی بود، می بیار اکنون

رطل پرکن، مگوی بیش سخون )رودکی، دیوان، 127(؛
34در تک بیت  های دیگر رودکی نیز پیری نمودهایی دارد و 

همه نشان می  دهند که از آن شادزیستن  های جوانی به دریغ 
اندر است:

چون برگ لاله بوده  ام و اکنون
چون سیب پژمرده بر آونگم )رودکی، دیوان، 141(

سرو بودم چندگاه بلند
کوژ گشتم و چون درونه شدم )رودکی، دیوان، 141(؛

35رودکی، دیوان، 83.

36کوری کنیم و باده خوریم و بویم شاد

بوسه دهیم بر دو لبان پریوشان )رودکی، دیوان، 127(؛



67 ایران نامه، سال 28، شمارۀ 3، پاییز 2013/1392

جز به مادندر نماند این جهان گربه  رو
با پسندر کینه دارد، همچو با دختندرا )رودکی، دیوان، 127(؛

مار است این جهان و جهانجوی مارگیر
از مارگیر مار برآرد همی دمار )رودکی، دیوان، 89(؛

مهر مفکن بر سرای سپنج
کاین جهان پاک بازیی نیرنج

نیک او را فسانه  واری شو
بد او را کمرت سخت بتنج )رودکی، دیوان، 73(؛

51گوسپندیم و جهان هست به کردار نغل

چون گه خواب شود سوی نغل باید شد )رودکی، دیوان، 
133(؛

ابله و فرزانه را فرجام خاک
جایگاه هر دو اندر یک مغاک )رودکی، دیوان، 133(؛

52رودکی، دیوان، 71.

53رودکی، دیوان،105-104.

54به چشم دلت دید باید جهان

که چشم سر تو نبیند جهان
بدین آشکارت ببین آشکار

نهانیت را بر نهانی گمار )رودکی، دیوان، 177(؛
55رودکی، دیوان، 72.

56آه از این جور بد زمانۀ شوم

همه شادی او غمان  آمیغ )رودکی، دیوان، 139(؛
تلخی و شیرینیش آمیخته است

کس نخورد نوش و شکر با پیون )رودکی، دیوان، 144(؛
57رودکی، دیوان، 167.

58رودکی، دیوان، 75.

59 رودکی، دیوان، 94.

60رودکی، دیوان، 77.

61ذبیح الله صفا، تاریخ ادبیات در ایران )تهران: انتشارات 

فردوسی، 1367(، جلد 1، 377.
62رودکی، دیوان، 114.

63زه، دانا را گویند که داند گفت

هیچ نادان را داننده نگوید زه
سخن شیرین از زفت نیارد بر

بز به بج  بج هرگز نشود فربه )رودکی، دیوان، 107(؛
به صوت نوا و به صیت معانی

طرب  بخش روحم، فرحزای جانم
خرد در بها نقد هستی فرستد

گهرهای رنگین چو زاید ز کانم )رودکی، دیوان، 97(؛
64توانی بر او کار بستن فریب

که نادان همه راست بیند و ریب )رودکی، دیوان، 171(؛
65رودکی، دیوان، 96.

66ندارد میل فرزانه به فرزند و به زن هرگز

ببرد نسل این هر دو نبرّد نسل فرزانه )رودکی، دیوان، 149(؛
67رودکی، دیوان، 156.

68رهین، ”نابینایی رودکی،“ 103-102.

69رودکی، دیوان، 101.

70صفا، تاریخ ادبیات در ایران، 376.

71محمد عوفی، لباب  الالباب، به سعی و اهتمام ادوارد براون 

)تهران: انتشارات فخر رازی، 1361(، جلد 2، 6.
72عبدالرحمن جامی، بهارستان، به تصحیح اسماعیل حاکمی 
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73ریپکا و دیگران، تاریخ ادبیات ایران، 228.

74میرزا ملااحمد، ”رودکی شاعر بزرگ بشر دوست،“ در 

کار همه راست آن چنان که بباید
حال شادی است، شاد باشی شاید
اندوه و اندیشه را دراز چه داری

دولت خود همان کند که بباید )رودکی، دیوان، 85(؛
37رودکی، دیوان، 108.

38رودکی، دیوان، 69.

39رودکی، دیوان، 71.

40رودکی، دیوان، 156.
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باشد که در وصال تو بینند روی دوست

تو نیز در میانۀ ایشان نه  ای، ببین )رودکی، دیوان، 107(؛
هر که برود راست نشسته است به شادی

و آن کو نرود راست همه مرده همی دیش )رودکی، دیوان، 138(؛
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هیچ  کس را مباش عاشق غاش )رودکی، دیوان، 181(؛
خویشتن پاک دار و بی  پرخاش

رو به آغاش اندرون مخراش )رودکی، دیوان، 181(؛
43رودکی، دیوان، 73.

44چرا عمر کرکس دوصد سال، ویحک

نماند ز سالی فزون  تر پرستو )رودکی، دیوان، 145(؛
ای پرغونه و باژگونه جهان
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از دوست به هر چیز چرا بایدت آزرد؟
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گر خار بر اندیشی، خرما نتوان خورد )رودکی، دیوان، 75(؛
45هان تشنه جگر مجوی زین باغ ثمر

بیدستانی است این ریاض به دو در
بیهوده همان که باغبانت به قفاست

چون خاک نشسته گیر و چون باد گذر )رودکی، دیوان، 120(؛
گر نعم  های او چو چرخ دوان

همه خواب است و خواب باد  فره )رودکی، دیوان، 147(؛
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و  سیاسی  جغرافیای  دکتری  )دانش  آموختۀ  مجتهدزاده  پیروز 
جغرافیای سیاسي  دکتری  و   1993 لندن،  دانشگاه  ژئوپولیتیک 
خلیج فارس دانشگاه آکسفورد ، 1979( استاد جغرافیای سیاسی و 
ژئوپولیتیک دانشگاه  های تهران واستاد مدعو برای تدریس ژئوپولیتیک 
خلیج فارس و خاورمیانه در دانشگاه جورج واشینگتن است. پیش 
از این استاد مدعو دانشکده حقوق دانشگاه تهران، پژوهشگر ارشد 
مرکز مطالعات ژئوپولیتیک و مرزهای بین المللي دانشگاه لندن و 
مشاور پژوهشي دانشگاه سازمان ملل متحد بوده است. آثار فراوانی 
در زمینۀ جغرافیای سیاسی به زبان  های فارسی و انگلیسی دارد که از 
آن جمله  اند امیران مرزدار و مرزهای خاوری ایران، نام خلیج فارس 

در درازای تاریخ و شیخ  نشین  های خلیج فارس.

ابوالفضل کاوندی کاتب )دانش  آموختۀ کارشناسی ارشد جغرافیای 
سیاسی دانشگاه تربیت مدرس، 1389( مقالاتی در مجلات علمی 
ایران منتشر کرده است که از آن جمله  اند ”بررسی روابط ایران و 
کشورهاي عربی پس از حمله آمریکا به عراق،“ ”بررسی مفهوم 
”ایران، ایران  زمین و ایرانشهر“  کشور در شاهنامه فردوسی،“ 
فضاهای  و  جغرافیایی  ارزش  زمینۀ  در  پژوهش  هایی  همچنین، 

حیاتی ایران و نیز ژئوپولیتیک نظام جهانی صورت داده است.

تعریف مسئله
آنچه امروز ایران خوانده می شود، بخشی از 

جغرافیای فلات ایران است. پیدایش تاریخی 
ایران از قرارگیری آن در جنوب غربی آسیا 
و همسایگی با تمدن های کهن بین النهرین، 

مصر، یونان، چین، هند و توران آغاز می شود 
و مجموعه ای از تجربه های کشورداری و 

حکومت سازی را در پی داشته است. بر خلاف 
امریکا و بریتانیا که سپر دریایی آنها سبب شده 

است از دسترسی دیگر انسان ها دور باشند، ایران 
”میدان رویدادها“1 باشد و در مقام ”گذرگاه 

حوادث“2 در اداره امور چنان جهان بینی   ای 
اختیار کند که به تصور اساطیر، ”مرکز جهان“ 

)خونیروس(3 فرض و حتی در ژئوپولیتیک 
بازی بزرگ قرن نوزدهم ”سرزمین رابط“4 
شمرده شود. طی 3هزار سال گذشته، ایران 

همواره شاهد یورش و تاخت وتاز اقوام گوناگون 
و استقرار آنها در این سرزمین بوده است.5 

بدین ترتیب، ایران از قدیم ترین زمان تاکنون 
مسئله ای با نام کثرت همسایگان داشته که از 

موقعیت جغرافیایی اش ناشی می شده است.6 این 
وضعیت خود به خود منجر به بروز فشارهای 
سیاسی همسایگان نسبت به ایران شده است.7 
از دوران هخامنشی تاکنون ایران مجموعا 444 

تجربۀ جنگی داشته، به طور متوسط هر 5.5 
سال یک جنگ، که از این تعداد 232 حمله از 
بیرون به داخل فلات و 212 حمله از ایران به 
خارج صورت گرفته است.8 این شرایط سبب 
شده است که فردی چون گراهام فولر، گمان 
 برد که ایرانیان احساس می کنند در محاصره 

دشمنان قرار دارند، بدون آنکه از دوستی طبیعی 
یا متمدنانۀ قومی در جای دیگری برخوردار 

باشند.9 در مقابل، بروز همین تهدیدات موجب 
خودآگاهی و بیداری ایرانیان شده و عاملی مؤثر 
در نقش آفرینی مردم و بقای کشور بوده است.10  ISSN 0892-4147 print/ISSN 2159-421X online/2013/28.3/70-84

ش
ژوه

رد پ
رگـ

ف

Pirouz Mojtahedzadeh and Abolfazl 
Kavandi-Kateb, “The Border in Ferdowsi’s 
Shahnameh,”  Iran Nameh, 28:3 (Fall 2013), 
70-84.

Pirouz Mojtahedzadeh
pirouz_mojtahedzadeh@hotmail.com

Abolfazl Kavandi-Kateb
akkateb@gmail.com 

مـرز در
شاهنامه فردوسی 
پیروز مجتهدزاده
استاد جغرافیای سیاسی و ژئوپولیتیک دانشگاه های تهران

 ابوالفضل کاوندی کاتب
کارشناس ارشد جغرافیای سیاسی



71 ایران نامه، سال 28، شمارۀ 3، پاییز 2013/1392
شاهنامه شاه طهماسبی.



مرز در شاهنامه فردوسی  72

اوضاع اقلیمی، وضعیت استراتژیک، کثرت 
خطرات و تهدیدات، هجوم دشمنان و ضرورت 

دفاع طی تاریخ به رشد اندیشه های دفاعی و 
استراتژیک منجر شده،11 اختراع پدیدۀ مرز در 

ایران باستان و لزوم محافظت و نگهبانی از کشور 
را به دنبال داشته است. تلاش برای حفظ ثبات 
و امنیت در جغرافیای چهارراهی ایران در همۀ 

دوران  ها مشاهده می شود. جنگ و تهدیدات ملی 
پدیده ای ناروا و مطرود است، اما آنگاه که پیش 

آید، ایرانیان به دفاع از مرزوبوم خود پرداخته 
و زمینه های یکپارچگی ملی را تقویت کرده اند. 

ضمن دفاع از کشور در طول تاریخ، ادبیات 
پایداری و حماسی به منزلۀ بخشی از فرهنگ 

غنی ایران نیز شکل گرفته است. در شعر شاعرانی 
چون فردوسی )329-411ق/941-1020م(، 

اسدی طوسی )م. 465ق/1073م(، انوری )م. 
575ق/1180م(، خاقانی )520-595ق/1126-

1198م(، نظامی )535-612ق/1140-1215م(، 
کمال الدین اصفهانی )قرن 7ق/13م(، سیف 

فرغانی )م. 749ق/1348م( و لاهیجی 
)1103-1181ق/1691-1767م( سروده هایی در 
اندوه ایران مظلوم در برابر هجوم بیگانگان دیده 

می شود؛12 شرحی حماسی از مبارزات مردمی 
در برابر تهدیدات خارجی که برای نسل های 

آتی در راه حفظ کشور شورآفرین اند. در کنار 
این مهم، پرداختن شاعران و تاریخ نویسان به 

تحولات کشور در دورۀ خود و یا گذشته  شان ما 
را با زوایای پنهان تاریخی آشنا می  سازد. مطالعه 

و پژوهش در آثار باقی  مانده از یک  سو موجب 
شناخت ما نسبت به جهان گذشته شده و از 

سوی دیگر، الگویی در حوزۀ دانش به دست 
می  دهد. شاهنامه فردوسی ضمن اینکه مرجعی 

حماسی، تاریخی، ادبی، هویتی و واژگان -
شناختی در فرهنگ ایرانی است، مفاهیم سیاسی 

حکومت، کشور و  آیین کشورداری ایرانی در 
دوران باستان را نیز در خود دارد. شاهنامه نظم 
مجموعه ای از تلاش های اساطیری و تاریخی 

ایرانیان در پیدایش، حفظ و بقای کشور است. 
فردوسی با آگاهی از هویت ایرانی و مفهوم 
تثبیت  شدۀ ایرانشهر در دورۀ ساسانی به نظم 

شاهنامه روی آورد تا با تکیه به منابع قبل از 
اسلام و بازآفرینی مفاهیم ایرانشهر )کشور و مرز 
در دورۀ ساسانیان(، پیام رستاخیز و پایداری در 
برابر عناصر بیگانه را به مردم ایران برساند. این 
پژوهش تلاش دارد به مطالعۀ پدیدۀ مرز در این 

شاهکار حماسی بپردازد. 

شاهنامه فردوسی
شاهنامه فردوسی را همگان و در همۀ جهان 
برجسته ترین شاهکار حماسی ایران می دانند، 
زیرا چکیدۀ دریای فرهنگ و تمدن ایرانی در 

شاهنامه گنجانده شده است. این اثر به دو دورۀ 
داستانی و تاریخی تقسیم می شود. دوران داستانی 

نزدیک به دو سوم منظومه را در بر می گیرد و 
شامل داستان هایی دربارۀ ایران باستانی است 
که سینه  به  سینه گشته و به امروز رسیده است. 

این داستان ها ممکن است کم  و  بیش هسته  ای در 
واقعیت تاریخی داشته باشند، ولی شاخ و برگ 
افسانه ها آنها را پوشانده است. دوران تاریخی 

عمدتاً سرگذشت ساسانیان است تا حمله عرب.13 
بنابراین، شاهنامه خلاصه و چکیدۀ فرهنگ و 

کردار و جهان بینی ایرانیان طی 2هزار سال است 
که از هر روزگار تاریخی نمودی و نشانی در 
آن باقی مانده است.14 گردآوری داستان های 

ملی در خدای نامۀ عصر انوشیروان دادگر، که 
بعدها در دوران فردوسی مبنای تدوین شاهنامه 
شد، به نیت تقویت همبستگی ملی ایرانیان بود 
در برابر هجوم هپتالیان از شمال شرق و رومیان 

از غرب. در عصر فردوسی هم ایران از یک 
طرف دستخوش تاخت و تاز عربان )تازیان( 

و از دیگر سوی، اقوام بیابانگرد تازه  نفسی از 
شمال شرق به ایران بود و شاهنامه پیامی به مردم 

ایران برای برانگیختن روح پایداری ایشان در 
برابر خطرها بود. این پیام در سراسر شاهنامه از 

آغاز تا انجام به گوش می رسد.15 فراز و فرود 
سریع حکومت ها، جنگ ها، کشتارها، غارت ها، 

ویرانی ها و لشکرکشی ها در عصر فردوسی 
به وفور ملاحظه می شود. قبایل فاتح ترک با 
اتکای به سواره  نظام پرتحرک خود تا سده -

های اخیر تفوق نظامی خود را محفوظ داشتند 



73 ایران نامه، سال 28، شمارۀ 3، پاییز 2013/1392

یک مکان مشخص تعریف می شود و فردوسی 
برای حفظ این عنصر اساسی هویت ایرانی 

مفاهیم سرزمینی و سیاسی ای را به کار می گیرد 
که امروزه نیز در ادبیات و جهان سیاسی کاربرد 
دارند. البته توجه به این مفاهیم تا حد بسیاری 
تحت تأثیر جبر محیطی و موقعیت جغرافیایی 

ایران است.

روش تحقیق 
روش به  کاررفته در این پژوهش تحلیل 

محتواست. محور پژوهش شاهنامه فردوسی 
چاپ مسکو است و به منظور رسیدن به هدف 

پژوهش، نزدیک به 50 هزار بیت شاهنامه مطالعه 
و مؤلفه های مرتبط با مرز شناسایی، جمع آوری و 
در نهایت پردازش شده  اند. همچنین، از شاهنامه 
شاهنامه فریتس ولف نیز کمک گرفته  ایم. برای 

تکمیل پژوهش از سایر منابع کتابخانه ای نیز 
استفاده شده است.  

مرز 
مرز پدیده و اختراعی انسانی برای جدایی گزینی 
از نواحی دیگر و مشخص کردن حوزۀ فعالیت 
و عملکرد انسان است که محصول پیشرفت و 
مدنیت انسان در ادوار تاریخی است. مرزهای 

سیاسی مهم ترین عامل تشخیص و جدایی 
یک واحد متشکل سیاسی از دیگر واحدهایند 

که وحدت سیاسی را در سرزمینی ممکن 
می سازند که ممکن است فاقد هرگونه وحدت 

طبیعی یا انسانی باشد.23 مرزها پنج کارکرد 
دارند: جداکنندگی دو کشور، یکپارچه سازی 

ملت، تجلی تفاوت های دوکشور، کشمکش و 
برخوردها و کانون ارتباط دو ملت.24 همچنین، 

جزء جدایی ناپذیر و حساس هر کشور به 
شمار می روند و امنیت مناطق مرزی پیش -

زمینۀ امنیت ملی است.25 یک مرز تکامل یافته 
امروزی مرزی است که دو کشور زیربط آن را 
به رسمیت شناخته، علامت گذاری کرده باشند 

و به صورتی کارآمد اداره و نگهداری شود.26 
اعتقاد کلی بر آن است که در گذشته مفهوم مرز 

با آنچه امروزه از آن برداشت می شود متفاوت 

و منبع اصلی تدارک نیروی نظامی و جنگی 
کشور را تشکیل دادند و بدین گونه سلطۀ 

سیاسی و نظامی خود را بر جامعۀ ایرانی و بر 
اجتماعات شهری و روستایی کشور به صور 

گوناگون تداوم بخشیدند.16 اما در کنار این گونه 
برخوردها، شاهد نوعی بازیابی و تبلور هویت 

ایرانی هستیم که در تاریخ ایران کمتر نظیر 
دارد. شاهنامه فردوسی شوریدن آگاهانه در 

برابر سلطۀ سیاسی ترکان و استعمار فرهنگی 
تازیان است.17 فردوسی در متن این رویدادهای 

سیاسی- نظامی شاهد فراز و فرود حکومت ها، از 
جمله سامانیان )ح. 279-389ق/892-999م( و 

غزنویان )387-582ق/997-1186م(، بود. تلاش 
او برای بازسازی هویت ایرانی شاهنامه را تبدیل 
به شاهکاری بزرگ در تاریخ ادبیات ایران کرد. 

بازیابی مفاهیم جغرافیاي باستانی ایران، همچون 
ایران زمین، ایرانشهر، کشور و مرز در شاهنامه 

نشان  دهندۀ تلاش فردوسی است برای توجه به 
نظام امنیت و آرزوی او برای برقراری آن در 
ایران  آن دوران و پس  آنگاه. مهیب ترین نمود 
اهریمنی در شاهنامه هجوم انیران به سرزمین 

ایران و والاترین و مقدس ترین وظیفۀ اهورایی 
پایداری ایرانیان در برابر هجوم  انیران و نگاهبانی 

از آزادی و استقلال خویش است.18 تدوین 
نهایی این روایات ملی در دفتر ”خوتای  نامگ“ 

به دورۀ یزدگرد، آخرین شهریار ساسانی، نسبت 
داده می شود که منبع اصلی فردوسی در سرودن 

شاهنامه در قرن چهارم هجری بوده است.19 

شاهنامه توضیح مفصلی از چگونگی پیدایش 
و توسعۀ حکومت یا کشور در ایران باستان به 

دست می دهد و یگانه مرجع در ادبیات تاریخی 
به زبان فارسی است که از تاریخ قبل از اسلام 

ایران و مناسباتش با دیگر موجودیت های سیاسی 
دنیای کهن سخن می گوید.20 فرهنگ شاهنامه 

انعکاس فرهنگ ساسانی در عصر سامانی است.21 
عشق به ایران در شاهنامه به مفهوم عشق به 
فرهنگ مردم ایران و آرامش، آبادانی، آزادی 

و آسایش مردم ایران و برخورداری از عدالت 
است.22 هستی و چیستی ایران هم بدون شک در 
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بوده است. اندیشۀ اصیل و اولیۀ مرز به مثابه 
خطی در فضا که برای جدا ساختن مفهوم ”ما“ 
از ”آنها“ ترسیم می شده، در ایران باستان وجود 

داشت،27 اما جغرافی  دانان سیاسی مفهوم امروزین 
مرز را پدیده ای جدید و مدرن می شمرند که 

پس از قرارداد صلح وستفالی در 1648 در جهان 
سیاسی واقعیت پیدا کرد و در مقابل از مرز سپری 

)سرحد( سخن می رانند.28 مرز سپری منطقۀ 
تماس دو موجودیت سیاسی- اقتصادی مستقل و 
جدا از هم است که با اطمینان جلوه گاه محدودۀ 
خارجی قدرت و نفوذ یک حکومت شمرده می -
شود؛ پدیده ای سرزمینی که گستره اش از پهنای 

یک خط مرزی فراتر می رود.29 

بر حسب درجۀ تطابق مرزها با عوارض طبیعی 
دو گروه مرز وجود دارد. یکی آنها که با عوارض 

طبیعی معین شده  اند و دوم، مرزهایی که با 
ابزارهایی ساختگی مانند ستون، میله، پرچین و 
سیم خاردار مشخص می شوند. مرزهایی که با 

استفاده از عوارض طبیعی تعیین می شوند اصطلاحاً 
به مرزهای طبیعی موسوم  ا  ند.30 دلیل اصلی گزینش 

عوارض طبیعی به جای مرز این است که کار 
تعیین حدود و علامت گذاری آسان تر صورت 

می  گیرد. عوارض طبیعی ممکن است شامل رودها، 
ستیغ کوه ها، باتلاق ها، صحراها و جنگل باشند. 

جغرافی  دانان ایرانی در قرون اولیۀ اسلامی نیز گاه 
نقش این عوامل را در جدایی گزینی نواحی از هم 
محور معرفی محدوده های سرزمین ها قرار داده اند. 
چنانچه در حدود العالم من المشرق الی المغرب، 
از مؤلفی ناشناخته در قرن چهارم هجری به زبان 
فارسی، دو ناحیه با کوه، رود و بیابانی کوچک یا 
بزرگ از یکدیگر جدا می شوند و این امر اساس 

تقسیم بندی نواحی در کتاب فوق است.31 هم اکنون 
در جهان سیاسی یکی از پرکاربردترین عوارض 

طبیعی به منزلۀ مرز بین کشورها رودهایند. رود ها 
در طول تاریخ محل تبادل جریان های مهم سیاسی 

و محور تحولات مهم بوده اند.32 به همین سبب، 
رودها بنا به دلایلی از جمله قابلیت دفاعی و 

عینیت آنها بر روی زمین به منزلۀ مرز انتخاب 
می شوند.33 رودخانه های مهمی همچون کلرادو 

مرز ایالات متحد و مکزیک، رود اروگوئه مرز 
آرژانتین و اروگوئه، رود اورانژ مرز افریقای جنوبی 

و نامیبیا، پارانا مرز پاراگوئه و آرژانتین، جیحون 
مرز افغانستان و تاجیکستان، دانوب مرز بلغارستان 

و رومانی، رود سنگال مرز سنگال و موریتانی، 
گنگ مرز هند و بنگلادش و رود اردن مرز اسرائیل 
و اردن را معین می  سازند و از نمونه رودخانه های 

مرزی جهان به شمار می روند. 

اهمیت مرزها در بقای ایران بدان سبب است 
که رکن اساسی حفظ تمامیت ارضی حفاظت از 

مرزهاست. در برخی مناطق نیز اهمیت این مرزها 
به حدی می رسد که تبدیل به نماد ملی و یادآور 
مقاومت و سلحشوری ایرانیان در حراست از آن 
است که از آن جمله  اند مناطق مرزی اروندرود 

در جنگ ایران و عراق، ارس در جنگ های ایران 
و روسیه یا جیحون در اساطیر ایران.34 وسعت 
و طول مرزهای ایران در تاریخ تابعی از میزان 

قدرت حکومت بوده است. هخامنشیان وسیع ترین 
قلمرو و مرزها را داشتند که بسیار فراتر از فلات 

ایران بود. در دوره هایی نیز، مانند دورۀ زندیان، 
مرزهای کشور درون فلات ایران تعریف می شد. 
اما در غالب دوران تاریخی، نظیر دوره اشکانیان، 
ساسانیان و صفویان، محدوده های طبیعی فلات 

ایران حدود تقریبی مرزها و وسعت کشور را 
تشکیل می داد. مرزهای کنونی ایران طی دوران 

معاصر و تحت تأثیر بازی های ژئوپلیتیک روسیه و 
بریتانیا شکل گرفتند. در حال حاضر رودهای ارس، 

اروند، اترک، هیرمند، تجن و آستارا مشهورترین 
رودخانه های مرزی ایران با همسایگانش به شمار 
می روند. انتخاب رود به منزلۀ مرز قدمتی دیرینه 

در تاریخ سیاسی و باور اساطیری ایرانیان دارد. در 
این پژوهش، ضمن مطالعۀ مفهوم مرز در شاهنامه 
فردوسی از چگونگی نقش رود به مثابه جداکنندۀ 

طبیعی میان کشورها و سرزمین ها یاد می شود. 

کاربرد و معنای واژه مرز در شاهنامه فردوسی
مرز واژه ای کهن در زبان فارسی است. آنچه 

امروزه از این واژه برداشت می شود با کاربرد آن 
در گذشته متفاوت است. مجموع کاربردهای واژه 
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ترین بخش کشوری محسوب می شد، پاذگوسپان 
می نامیدند که شاید مرزبان بخش وسیعی از کشور 
بود و از بزرگان کشور محسوب می شد.42 مرزبان 

گویا جایگزین واژۀ شهربان شده و از اواسط دورۀ 
ساسانیان به کار رفته است. بهرام پنجم )ح. 420-

438م( برای نخستین  بار این واژه را به کار گرفت و 
این مفهوم در کتیبه های آغازین دوره ساسانی دیده 
نمی  شود.43 بنابراین، مفاهیم به  کاررفته در شاهنامه، 
به  ویژه در حوزۀ کشورداری و جغرافیای سیاسی، 
برگرفته از واژگان و مفاهیم دورۀ ساسانیان است 
و بیشتر تحت تأثیر این دورۀ تاریخی گردآوری 
شده است. فردوسی از مرزبان گاه در خطاب به 
فرماندارن ایالات و گاه برای نامیدن کارگزاران و 

گاه شاهان کشور استفاده کرده است:

کنون مرزبانم بدین تخت و گاه 
نگین بزرگان و داماد شاه44

ز لشکر یکی مرزبان برگزید  
که گفتار ایشان بداند شنید

فـــرستاد تا باژ خواهد ز دشت
از آن سال و آن سال کاندر گذشت45

واژۀ بوم با مفهوم میهن نزدیکی دارد، بار سیاسی 
کمرنگ تری داشته، تأکید آن بیشتر بر فعالیت 

انسان و فضایی است که آدمی اشغال می  کند. این 
واژه همراه با مفهوم مرز در فارسی میانه به معنی 
سرزمین آمده است.46 به گفته دیگر، مفهوم مرز و 
بوم در شاهنامه مفهومی کاملًا سیاسی- جغرافیایی 

است و می  تواند معادل واژۀ کشور در معنای 
سرزمینی آن باشد. 

سکندر بشد با سواران روم 
همان نامداران آن مرز و بوم47

اما مرز هنگامی مفهوم امروزی و مدرن آن را 
یادآوری می کند که با واژه سر همراه باشد. سر 
مرز به آغاز یا انتهای سرزمین سیاسی یا قلمرو 
پادشاهی اشاره دارد و خط مرزی یا مرز سپری 

بوده است:

مرز در شاهنامه نشان می دهد مرز فقط به مفهوم 
سرزمین سیاسی و معادل واژگان کشور در معنای 

سرزمینی، بوم و شهر است. بیشترین کاربرد در 
همین قالب و سیاسی ترین برداشت از سرزمین 

واژۀ مرز است:

ز هر مرز هر کس که دانا بدند
به پیمانـش اندر توانـا بدند
ز هر کشوری برگرفتند راه

برفتند پویان به نزدیک شاه35

تو دانـی که تاراج و خون ریختن
چه با بی گنه مردم آویختن

مهان سرافراز دارند شوم
چه با شهر ایران چه با مرز روم36

واژه ارز در شاهنامه به معنای رونق و آبادنی 
است. این واژه در کنار مرز و به سبب اشتراک 
در واج های پایانی قافیه هایی ساخته است. قرار 

گرفتن دو واژه در کنار هم نشان می دهد مرز در 
ادبیات کهن ایران در مفهوم سرزمین سیاسی به 
کار می رفته است. بنابراین مرز با ارز به معنای 

سرزمین آباد و یا به بیان شاهنامه ”بوم آباد“ 
است، اما با برداشتی صرفاً سیاسی: 

اگر باژ بفرستی از مرز خویش
ببینی سر مایه و ارز خویش37

چو این تخت بی  شاه و بی  تاج شد
ز خون مرز چون پر دراج شد

تو گفتیم باشی خداوند مرز
که این مرز را از تو دیدیم ارز38

مرزبان به معنای نگهدارنده و نگهبان مرز )سرزمین 
سیاسی(، ترکیبی از مرز و بان )= پساوند( است که 

در شاهنامه 49 بار به کار گرفته شده است.39 مرزبان 
در ایران باستان به معنی کاردار یک چهارم مملکت، 

سردار سپاه، وزیر، کاردار و حاکم یک ناحیه بوده 
است.40 ساسانیان کشور را به چهار کوست تقسیم 

کردند.41 فرمانروای هر کوست را، که بزرگ -
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سر مرز توران در شهر ماست 
از ایشان به ما بر چه مایه بلاست48

سپه بر سر مرز ایران بماند 
خود و سرکشان سوی توران براند49

دریا انگارۀ ایرانیان باستان در جدایی  گزینی 
سرزمین ها

در انگارۀ باستانی و اسطوره ای ایرانیان، دریا عامل 
جداکنندۀ سرزمین ها از یکدیگر تلقی می شده 

است. در منابع کهن ایرانی همچون اوستا، مینوی 
خرد، بندهش و سایر کتب دینی پهلوی در 

هفت کشوری که تقسیم بندی سیاسی ایرانیان از 
جهان باستان است، دریا عامل جدایی است. این 

تقسیم بندی زمین را به یک کشور مرکزی و شش 
کشور محیط بر آن تقسیم می کند. در تعریف هفت 

کشور با الگوبرداری از کتب باستانی، گاه آنها را 
سرزمین هایی دانسته اند که رفت  وآمد بین آنها به 

سبب وجود دریاهایی که در میانشان حایل است، 
به سختی صورت می گیرد.50 نکتۀ مهم آنکه در 

افغانستان و آسیای مرکزی )خراسان بزرگ( دریا 
در اشاره به رود بزرگ به کار می رود.51 رودهای 

آمودریا )جیحون(، سیردریا )سیحون( و قشقه  دریا 
در آسیای مرکزی و خردریا )ارغنداب( در افغانستان 
از این دست  اند. همچنین، فردوسی در شاهنامه نیز 

نام برخی از رود ها را با دریا آورده است:

کشانی و سقلاب و شنگی و هند 
از این مرز تا پیش دریای سند52

که کند این پسندیده دندان پیل
که آگند با موج دریای نیل53

شد از باختر سوی دریای گنگ
دلـی پر ز کینه سری پر ز جنگ54

بنابراین، آنچه در متون باستانی باعث جدایی 
کشورها از هم می شد نه فقط دریا به مفهوم 

امروزی، بلکه رودهای بزرگ را نیز شامل می شده 
است. دریا در منابع کهن ایران دارای دو برداشت 

است. در برداشت نخست، پهنۀ وسیع آبی است 
که امروزه نیز فارسی  زبانان آن را به کار می برند و 
در برداشت دوم به رود بزرگ اطلاق می شد. قبل 

از پرداختن به اهمیت رود، دریا و کارکردهای 
آن در شاهنامه، مختصری از ویژگی های طبیعی 

فلات ایران را بیان می کنیم.

فلات ایران یک واحد مشخص جغرافیایی است 
که ارتفاع متوسط آن  1250متر است. حصارهای 
کوهستانی بلند از هر طرف فلات ایران را احاطه 

کرده و ارتفاع بیشتر مسیر کوه ها از 2500 متر 
بیشتر است. از ویژگی های بارز جغرافیای طبیعی 

ایران خشکی بخش وسیعی از این سرزمین است. 
علت این وضع قرار گرفتن ایران روی کمربند 

خشکی نیمکرۀ شمالی است.55 شیب بلند فلات 
ایران از خاور به رود سند و از باختر به رود 

دجله ختم می  شود که خاستگاه اولین تمدن های 
بشری اند. در اپاختران )جنوب(، خلیج فارس و 

دریای عمان قرن ها حاشیۀ امن فلات ایران بوده اند. 
در اپاختر )شمال( نیز به ترتیب از خاور به باختر 

رود جیحون، دریای خزر و رود کورا آخرین 
کرانه های فلات بلند ایران  اند. این رودها روزگاری 

از مهم ترین و پرآب ترین رودهای آسیا به شمار 
می  رفتند که نقش مهمی در زندگی باشندگان خود 
داشته و دارند. در درون این فلات رودهای بزرگ 

قابل کشتی رانی وجود ندارد، اما باید از رودهای 
مهمی همچون کارون، ارس، هیرمند، اترک، زاینده 

رود، سفیدرود، کشف  رود و . . . نام برد. 

کارکرد سیاسی رودها در شاهنامه فردوسی 
کارکردهای سیاسی رودها در شاهنامه را می توان 
در 12 گونه قرار داد که آنها را همراه با مثال هایی 

بررسی می  کنیم.

1. مهم  ترین کارکرد جغرافیای سیاسی رود در 
شاهنامه نقش آن به منزلۀ مرز است. پس از 

شرح جزئیات گفت و گوی بهرام  گور با فرستادۀ 
سیاسی روم دربارۀ شیوه های متفاوت دیپلماسی 
و کشورداری ایرانی و رومی، فردوسی مي گوید 
که ورهرام چهارم یا بهرام گور )ح 420-438م( 
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ناحیۀ گیلان در کنارۀ دریای خزر به واسطۀ عبور 
سفیدرود از میان آن به دو بخش شرقی )بیه پیش( 

و غربی )بیه پس( تقسیم می شده است.

3. آمدوشد از دریاها و رودخانه ها در گذشته 
همواره با دشواری مواجه بوده است. این 

دشواری ارتباط با دیگر سرزمین ها را با سختی 
مواجه می ساخت و میل افراد را برای عبور از آب 
کم می کرد. در نتیجه، تعامل درون سرزمین بیشی 

می گرفت و به صورت طبیعی ساکنان سرزمین 
را از دیگر سرزمین ها جدا می کرد. یک نمونه 
از دشواری عبور از دریاها و رودها در جنگ 

کیخسرو و افراسیاب مشاهده می  شود. زمانی که 
افراسیاب سوار بر کشتی از راه آب زره می گریزد، 
کیخسرو از لشکریان می خواهد به دنبال او بروند، 

اما آنان در پاسخ می گویند: 

که دریای با موج و چندین سپاه 
سروکار با باد و شش ماه راه

که داند که بیرون که آید ز آب 
بد آمد سپه را ز افراسیاب

چو خشکی بود ما به جنگ اندریم 
به دریا به کام نهنگ اندریم58

هر چند پس از تشویق رستم سپاهیان با او همراه 
می شوند، اما این دیدگاه به صورت کلی در 

شاهنامه دیده می شود. 

4. عبور از رودخانه ها در شاهنامه جلوه ای از 
فره ایزدی تعبیر می شود، چنانکه فقط فریدون 

و کیخسرو، شاهنشاهان اسطوره ای، از رودهای 
بزرگ پیرامون فلات ایران عبور می کنند.59 این 

شکل از فره ایزدی در شاهنامه دو پیام دارد. 
پیام نخست تأکید بر وجود رود های دشوار 

در کناره های فلات است و القای این نکته که 
هیچ کسی توانایی عبور از این دژهای طبیعی را 

ندارد و پیام دوم، آسمانی جلوه دادن شاهنشاهان 
اسطوره ای شاهنامه یعنی فریدون و کیخسرو 

است. چنانچه فردوسی پس از عبور کیخسرو از 
جیحون این  گونه می سراید: 

پس از پیروزي در نبرد با تورانیان دستور داد 
ستون هایي مرزي میان ایران و توران ساخته شود. 

او تصمیم گرفت رود جیحون )آمودریا( مرز 
رودخانه اي دو کشور باشد. فردوسی در شرح این 

رویداد در شاهنامه می گوید:

برآورد میلي ز سنگ و زگچ 
که کس را ز ایران و ترک و خلج

نبودي گذر جز به فرمان شاه  
همان نیز جیحون میانجي به راه56

منظور از خلج در اینجا مردمان دیگر است. یعني 
بهرام فرمان داد تا ستون هایي از سنگ و گچ بنا 

شود تا کسي از ایرانیان و ترکان و دیگران نتوانند 
از آن بگذرند، جز با اجازۀ شاه و هم او رود 

جیحون را میانجی )سرحد = مرز رودخانه اي( 
میان ایران و توران قرار داد. این مورد را نمي توان 
به بحث در اطراف مفهوم مرز سپری محدود کرد 
و بي تردید منظور تعیین مرز به مفهوم مدرن واژه 

است. 

2. انتخاب رودخانه به منزلۀ مرز و یا مرز سپری 
در شاهنامه، نه فقط کشور ایران را از دیگر 

کشورها جدا می کند، بلکه در درون کشور نیز 
رودخانه هایی مرز بین ایالات بوده  اند. مکران زمین 

ایالتی خودمختار در حاشیۀ جنوب شرقی ایران 
است. رودخانۀ آب زره )هیرمند(، کرانۀ شمالی 
این سرزمین و مرز آن با ایالات مرکزی ایران 

است. کاووس شاه حین عبور از کشورهای جهان 
از مکران زمین نیز عبور می کند: 

از ایران بشد تا به توران و چین  
گذر کرد از آن پس به ایران زمین

ز مکران شد آراسته تا زره 
میان ها ندید ایــچ رنـج از گــره57

این  گونه تقسیم بندی نواحی گاه به صورت 
سیاسی در درون ایالات ایران نیز روی می داده 
است. نمونه ای از این تقسیم ایالت در حدود 

العالم من المشرق الی المغرب آمده که بنا به آن، 
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به جیحون گذر کرد و کشتی نجست 
به فر کیانی و رای درست

به سان فریدون کز اروند رود60
گذشت و به کشتی نیامد فرود61

5. عبور از رودخانۀ مرزی، چه در زمان جنگ 
و چه در زمان صلح، فقط با مجوز شاهنشاه 

صورت می گیرد. این مهم از میزان اهمیت مرز 
رودخانه ای در ایران باستان حکایت دارد که فقط 

سر حکومت یا به عبارت دیگر، شخص اول 
کشور این مجوز را صادر می کند. اگر شاهنشاه 

بدون توجه به کشور همسایه مجوز دهد به معنای 
جنگ است. جنگ و صلح نیز فقط با فرمان شاه 
صورت می گیرد. نمونۀ زیبایی از این دست در 

شاهنامه جنگ ایران و توران است. افراسیاب 
به مرزهای شرقی کشور حمله کرده و شهرها و 
روستاهای ایران را اشغال کرده است. کیکاووس 

لشکری به فرماندهی سیاوش و همراهی رستم 
گسیل می کند تا متجاوز را اخراج کنند. ایرانیان 
در نبردهای خود، تورانیان را پیروزمندانه به آن 

سوی رود جیحون، مرز دو کشور، عقب می رانند. 
دو سپاه در دوسوی رود صف  آرایی می کنند. 

سیاوش از رود عبور نمی کند؛ به کی کاووس نامه 
می نویسد و با دادن گزارش از او می خواهد مجوز 

دهد تا سپاه را به آن  سوی رود برده، متجاوز را 
تنبیه کند: 

کنون تا به جیحون سپاه من است
جهان زیـر فر و کلاه من است

به سغد است با لشکر افراسیاب 
سپاه و سپهبد بدان سوی آب

گر ایدونک فرمان دهد شهریار 
سپه بگذرانم کنم کار و زار62

6. نگاهبانی از کشور نیازمند حضور رودبانان 
یا به اصطلاح امروزه مرزبانانی در کنار خطوط 
مرزی )رودها( است. رودبانان در شاهنامه چند 

وظیفۀ مهم بر عهده دارند. آنان از مرزها نگاهبانی 
می کنند، عبور و مرور را کنترل می کنند، از افرادی 
که عبور می کنند باژ می گیرند، کشتی رانی و تردد 

مسافران بر عهده آنهاست و در نهایت، برای عبور 
هر کسی جواز می خواهند که فقط شاه آن را صادر 

می کند. در داستان ضحاک، هنگامی که فریدون 
در گریز از ضحاک به آن سوی اروندرود می رود 
تا در امان باشد و در ضمن سپاهیانی گرد آورد، 
هنگام بازگشت می بایست از روی اروندرود، که 
فردوسی آن را به عربی دجله می داند، عبور کند. 

اما در این عبور نگهبان رود مانع او می شود و 
شرط عبور را ارائه مجوز بیان می کند:

چو آمد بـه نزدیک اروندرود 
فـرستاد زی رودبانان درود

بران رودبان گفت پیروزشاه 
که کشتی برافگن هم اکنون به راه

مرا با سپاهـم بدان سو رسان  
از اینجا کسی را بدین سو ممان

بدان تا گذر یابم از روی آب 
بکشتی و زورق هم اندر شتاب

نیاورد کشتی نگهبان رود 
نیامد به گفت فریـدون فرود

چنین داد پاسخ که شـاه جهــان  
چنین گفت با مـن سخن در نهان
که مگذار یک پشـه را تا نخست  

جوازی بیابی و مهری درست63

7. علاوه بر رودبان، دیده بان  هایی نیز در نقاط 
مرزی )کنار رودخانه ها( به منظور کنترل و 
دیده بانی گماشته شده اند. این دیده بانان به 

صورت نامحسوس به نگاهبانی از رودخانه )مرز( 
پرداخته و نسبت به هرگونه کنش، واکنش نشان 
می دهند. اولین اقدام آنان آگاه کردن همگان در 
قلمرو پادشاهی است. داستان رستم و اسفندیار 

گواهی بر حضور دیده بانان است. زمانی که بهمن 
اسفندیار پیام پدرش را برای رستم می آورد و از 
هیرمند می گذرد، اقدام دیده بان خواندنی است: 

جهانجوی بگذشت بر هیرمند
جوانی سرافراز و اسپی بلند

هم اندر زمان دیده بانش بدید
سوی زابلستان فغان برکشید
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ضمن یادآوری محدوده های کشور خود و تعداد 
ایالات هند که بر آنها چیره است، وجود دریاهای 

اطراف هند را اعتبار کشورش و سد دفاعی در 
برابر مهاجم می داند: 

چو هشتاد شاهند با تاج و زر
به فرمان من تنگ بسته کمر
همه بوم را گرد دریاست راه

نیابد بدین خاک بر دیوگاه
ز قنوج تا مرز دریای چین

ز سقلاب تا پیش ایران  زمین
بزرگان همه زیر دست من اند

به بیچارگی در پرست من اند68

در جهان سیاسی امروز نیز این مهم محل توجه 
جغرافی  دانان سیاسی است. چنانچه کشورهایی که 
بیشترین کرانه های دریایی را دارند و در  خشکی 
همسایگان کمتری دارند نسبت به کشورهایی که 

همسایگان خشکی بیشتری دارند امن تر جلوه 
می کنند.69 امریکا، استرالیا، زلاندنو و بریتانیا 

نمونه هایی از کشورهای جزیره ای جهان به شمار 
می روند که دریا نقش مهمی در حفاظت از 

سرزمین هایشان داشته است.

11. قدرتمندان و شاهان قدرت  خواه همواره به 
دنبال دستیابی به آن سوی رودها و دریاهای 

اطراف سرزمین خودند. خطابۀ افراسیاب در جمع 
جنگجویانش برای کشورگشایی گواه عبور از 

مرزها و آب ها به منظور چیر گی بر جهان است: 

که ما را ز جیحون بباید گذشت  
زدن کوس شاهی بر آن پهن  دشت

به آموی لشکرگهی ساختن 
شب و روز ناسودن از تاختن70

12. در شاهنامه، بیش از آنکه عبور از کوه ها و 
تنگه های کوهستانی نگران  کننده باشد، گذر از 

رودها و آب ها به سبب آغاز جنگ و ایجاد تهدید 
نگرانی  زاست؛ نگرانی  ای که مردم، حکومت و در 

نهایت کشور را تهدید می کند. 

که آمد به زابل گو اسفنــدیار 
سراپرده زد بر لب روبار64

8. در شاهنامه، بسیاری از جنگ ها و 
صف آرایی های نظامی در کرانۀ رودها روی 

می دهند. جیحون، فرات، کاسه رود )کشف رود( 
و سیحون از آن جمله اند. جنگ دارا و اسکندر 

مقدونی در کنار رود فرات چنین است: 

برفتند ز اصطخر چندان سپاه 
که از نیزه بر باد بستند راه

همی داشت از پارس آهنگ روم 
که ایران گذارد به آباد بوم

چو آورد لشکر به پیش فرات 
سپه را عدد بود بیش از نبات
به گرد لب آب لشکر کشید 

ز جوشن کسی آب دریا ندید65

9. فردوسی برای بیان وسعت و قلمرو حکومت ها 
بیش از آنکه نام خشکی ها را بیان کند، از زبان 

خودش یا قهرمانانش، از نام دریاها در کرانۀ  
سرزمین ها یاد می کند. گویی رودها و دریاها 

کرانه های پایانی قلمرو پادشاهان  اند.

همه کابل و زابل و مای و هند 
ز دریای چین تا به دریای سند66

سپیجاب تا آب گلزریون 
ز فرمان تو کس نیاید برون67

10. در شاهنامه، سرزمینی که کرانه هایش را آب 
فراگرفته باشد قدرتمند و امن است. در نتیجه، 

حکومت ها در تلاش اند تا قلمرو فرمانراویی خود 
را تا آنجا که آب هست گسترش دهند، زیرا آب 

)دریا و رود( به دژی طبیعی است که نقش دفاعی 
مهمی در انگارۀ ایرانیان باستان داشته و می توانسته 

کشور را از تهاجم خارجی محفوظ بدارد. نمونۀ 
جالب در این زمینه داستان بهرام گور است. بهرام 
در نامه ای به شاه هند از او می خواهد که باژ بدهد 
و کشورش را تهدید می کند. پادشاه هند در پاسخ، 
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بدان روز هرگز مبادا درود
که او بگذراند سپه را ز رود71

میانجی، خط جداکنندۀ ما از آنها
واژه ای که با مفهوم امروزی مرز کاملًا هماهنگی 

دارد، میانجی است. میانجی از دو پارۀ میان و 
جی )= پساوند( ساخته شده و در کاربرد سیاسی 

و جغرافیایی هنگامی در شاهنامه به کار می رود 
که ایران با کشور همسایه  اش توران، واقع در 

آسیای مرکزی و آن  سوی رود جیحون، به توافق 
مرزی و سرزمینی دست یافته باشد. هر چند 

از رود جیحون به مثابه خط مرزی در شاهنامه 
بسیار یاد شده است، اما فردوسی فقط 3 بار این 

رود را در قراردادهایی که بین سران دو کشور 
بسته می شود میانجی خوانده است. هر 3 کاربرد 

و قرارداد مرزی را در این بخش می  آوریم تا 
نشان دهیم که مرز در دورۀ ساسانیان و بعدها 

در نزد فردوسی به مثابه خطی در فضا که ما را 
از آنها جدا می ساخت، کاملاً   شناخته بوده است. 
البته این تعیین مرز تحت تأثیر انگارۀ ایرانیان در 

جدایی گزینی با آب هاست. 

1. پس از جنگ های فرسایشی ایران و توران، 
پشنگ پادشاه توران از کیقباد پادشاه ایران 

تقاضای صلح می کند و کیقباد نیز آن را می پذیرد. 
بخشی از این تقاضا مرتبط با مفاهیم امروزی 

جغرافیای سیاسی و قابل تأمل است:

ز جیحون و تا ماورالنهر بر
که جیحون میانجی است اندر گذر

بـر و بوم ما بود هنگام شاه
نکردی بر آن مرز ایرج نگاه

همان بخش ایرج ز ایران  زمین
بـداد آفریدون و کرد آفریـن

از آن گر بگردیم و جنگ آوریم 
جهان بر دل خویش تنگ آوریم

بود زخم شمشیر و خشم خدای  
بیابیم بهره به هر دو سرای

وگر همچنان چون فریـدون گرد   
به تور و به سلم و به ایرج سپرد

ببخشیم و زان پس نجوییــم کین 
که چندین بلا خود نیرزد زمین

سرانجام هم جز به بالای خویش 
نیابد کسی بهـره از جای خویش

کس از ما نبینند جیحون به خواب 
وز ایران نیایند زین روی آب

مگر با درود و سلام و پیام
دو کشور شود زین سخن شادکام72 

در این قرارداد، که فردوسی آن را به زیبایی بیان 
می کند، مجموعه ای از مفاهیم جغرافیای سیاسی 

یک  جا جمع شده است. مرز، بوم، قرارداد مرزی، 
اجازۀ عبورومرور مرزی )گذرنامه(، نوع مرز 
که آبی است و به صورت دقیق تعیین شده و 

رودخانۀ جیحون که خط مرزی و میانجی ایران و 
توران است، احترام به حقوق سرزمینی و قلمرو 
یکدیگر، تقبیح جنگ و زیاده  خواهی و تمجید از 

صلح، بی  اثر دانستن جنگ و در نهایت، مفهوم 
کشور. این قرارداد مرزی اگر بین دو کشور امضا 
شود، محدوده های سرزمینی آنان را مشخص می -
کند و دیگر تعارض و ادعایی بر همسایه نخواهد 

بود و در نتیجه، دو کشور شادکام خواهند شد. 

2. دوم داستان بهرام گور )وهرام( پادشاه ساسانی 
است که ابن اثیر و طبری نیز اشاره ای به اقدام او 

در تعیین خط مرزی کرده اند.73 ورهرام چهارم 
یا بهرام گور پس از پیروزي بر تورانیان، دستور 
داد ستون  هایي مرزي میان ایران و توران بسازند 

و رود جیحون )آمودریا( را مرز آبي دو کشور 
تعیین کرد. تورانیان که خود آغازگر جنگ 

بودند شکست خوردند و متحمل پرداخت باژ 
شدند. بهرام پس از دریافت باژ، شاه تورانیان و 
فرمانداران و کارگزاران آن کشور را برای بستن 

پیمان نامۀ مرزی فرا می خواند: 

بر شاه شد مهتر مهتران
بپذرفت هر سال بار گران

از این کار چون کام او شد روا
ابا باژ بستد ز ترکان نوا

چو برگشت آمد به شهر فرب
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گور ایجاد کرده می بیند و سپس، هدف خود را 
از این لشکرکشی بیان می کند. او برای مقابله با 
هجوم هیپتالیان به ایران تصمیم دارد مناره هایی 

برپا کند، اما محل برپایی این مناره ها باعث 
مناقشۀ ایران و توران می شود:

نشانی که بهرام یل کرده بود 
ز پستی بلندی برآورده بود
نبشته یکی عهد شاهنشهان 

که از ترک و ایرانیان در جهان
کسی زین نشان هیچ برنـگذرد 

کزان رود برتر زمین نشمرد
چو پیروز شیر اوژن آنجا رسید 

نشان کردن شاه ایران بدید
چنین گفت یکسر به گردن  کشان 
که از پیش ترکان بر این همنشان

مناره برآرم به شمشیر و گنج 
ز هیتال تا کس نباشد به رنج
چو باشد مناره به پیش برک 

بزرگان به پیش من آرند چک
بگویم که آن کرد بهرام گور

به مردی و دانایی و فر و زور
نمانم به جایی پی خوشنواز 

به هیتال و ترک از نشیب و فراز77

پس از نامه  نگاری های دوجانبه بین پیروز و 
خوشنواز، سرانجام بین سپاه دو کشور جنگ آغاز 
می شود. با این حال، قبل از آغاز نبرد اقدام جالبی 
صورت می گیرد. خوشنواز قرارداد مرزی ایران و 

توران را بر سر نیزه می  کند و پیشاپیش لشکر قرار 
می دهد تا لشکریان هر دوسو و پیروزشاه آن را 

مشاهده کنند:

بیاورد لشکر به دشت نبرد 
همان عهد را بر سر نیزه کرد
که بستد نیایش ز بهرام  شاه 

که جیحون میانجی   است ما را به راه78

پیروزشاه توجه نمی کند و همچنان اصرار به 
جنگ دارد تا مرز ایران را کنار رودخانه برک 

پر از رنگ رخسار و پرخنده لب
بر آسود یک هفته لشکر نراند

ز چین مهتران را همه پیش خواند
بر آورد میلی ز سنگ و ز گـچ

که کس را به ایران ز ترک و خلج
نباشد گذر جز به فرمان شاه 

همان نیز جیحون میانـجی به راه74

برپایی ستون هاي مرزي، که ایرانیان و ترکان و 
دیگر مردمان اجازه نداشتند بی اجازه  نامه اي از 
شاه از آن بگذرند، نمونۀ گویایي از وجود خط 

مرزي در ایران باستان است. این خط مرزی 
میانجی ایران و توران بود و رودخانۀ جیحون را 

در بر می  گرفت.

3. نمونۀ آخر که در آن فردوسی از میانجی 
به منزلۀ خط مرزی یاد می کند، در داستان 

پیروزشاه ساسانی )459-484م( است. در این 
دوره، خشکسالی سراسر کشور را فرا می گیرد 
و او ناگزیز به امور داخلی می پردازد. با پایان 

خشکسالی ها و موفقیت او در ادارۀ امور کشور، 
پیروز سودای جنگ با تورانیان )هیپتالیان( را 

دارد: 

چو این بوم ها یکسر آباد کرد 
دل مردم پرُخرد شاد کرد
درم داد با لشکر نامدار  

سوی جنگ جستن برآراست کار75

در نتیجه، پیروز 

سپه را سوی جنگ ترکان کشید 
همی تاج و تخت کیی را سزید

همی  راند با لشکر و گنـج و ساز 
که پیکـار جویند با خوشنواز76

خوشنواز پادشاه توران است. هنگامی که 
پیروزشاه ساسانی با سپاهیان خود به نزدیکی مرز 
ایران و توران می رسد، علامت  مرزی را که بهرام 
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قرار دهد و مناره هایی برای دیده  بانی در کنار آن 
ایجاد کند. در نتیجه، جنگ آغاز می شود و در 

نهایت ایرانیان شکست می خورند و پیروز کشته 
می شود. یعقوبی، تاریخ نویس و جغرافی  دان قرن 

سوم هجری، در کتاب خود اشاره ای به اقدام 
و جنگ پیروز دارد، اما از جزییات آن سخنی 

نرانده است.79 این جنگ به سبب مقابله با هجوم 
هیپتالیان به مرزهای شرقی و بروز ناامنی در 

کشور روی داده بود.80

در هر سه داستان که دو نمونۀ آن تاریخی است 
و در سایر منابع نیز به آنها اشاراتی شده است، 

اشارات مستقیمی به مرز وجود دارد و رودخانۀ 
جیحون عامل جدایی دو سرزمین ایران و توران 

دانسته شده است. این موارد را نمي توان مرز 
سپری )سرحد( تصور کرد، بلکه هر سه آنها 

به معني تعیین مرز به مفهوم مدرن و امروزی 
واژه  اند. جالب تر اینکه در هر سه قرارداد براي 

گذشتن از مرز، داشتن اجازه نامه از شاه گنجانده 
می شود. اجازه نامه ای که باید آن را گذرنامه به 

مفهوم امروزي دانست. هر سه  قراردادی که 
در شاهنامه آمده است، پس از درگیری ها و 

جنگ های دوجانبه حاصل شده  اند؛ جنگ هایی 
که پایانشان با سازش و بستن عهدنامه همراه 

است. اطلاق میانجی به خط مرزی در شاهنامه 
و ایران باستان گواه پیمان نامه های تحمیلی 

یا داوطلبانه برای برقراری صلح و مشخص 
ساختن دقیق محدوده های سرزمینی و قلمرو 
نهایی حکومت هاست و میانجی از برخورد، 
رفت  وآمد و درگیری های احتمالی دو کشور 

جلوگیری می  کند. این مهم فقط از طریق کنترل 
و انتخاب پدیده  ای طبیعی میسر می شده است که 

عبورومرور از آن به سختی صورت  گیرد و در 
ضمن عینی نیز باشد. البته توجه به مرز و ایجاد 

خط مرزی و دفاع از کشور نیازمند داشتن قدرت 
و توجه به نظام امنیت در ایران است. پاسداری 

از سرزمینی که به بیان فردوسی، ”همۀ مرزهایش 
پر آهرمنست“ وظیفه ای دشوار است و همواره 

هزینه های بسیاری برای ایرانیان در پی داشته 
است. 

نتیجه گیری 
واژگان و مفاهیم مرز، میانجی و مرزوبوم در این 

پژوهش همگی در فارسی میانه وجود داشتند 
و توسعۀ آنها در دوران ساسانی واقعیت یافت. 

فردوسی به خوبی این مفاهیم را می شناخته 
و در شاهنامه به نظم در آورده است. اشارات 

فردوسی به مرز نشان می دهد او با این مفهوم در 
زمانۀ خود به خوبی آشنا بوده است. واژۀ مرز در 
شاهنامه به مفهوم سرزمین سیاسی است و کاربرد 
کهن آن با برداشت امروزه از مرز متفاوت است. 
واژه ای که امروزه کاملًا با مفهوم مرز هماهنگی 
دارد میانجی است. میانجی در کاربرد سیاسی و 

جغرافیایی دقیقاً به مفهوم خط جداکنندۀ ما از آنها 
به کار رفته است. ایران هم کشوری تاریخی است 

که با رودهای بزرگ در اطراف فلات طبیعی 
خود از سایر کشورها جدا می شود. این رود ها 

)سند، جیحون و اروندرود یا دجله( محدوده های 
طبیعی فلات ایران را تشکیل می دهند. اثر عظیم 
شاهنامه سندی محکم دال بر آشنایی ایرانیان با 

مفهوم و پدیده مرز و مرز سپری در دوران باستان 
یا حداقل در دوران فردوسی است. طرح این 

مباحث در قرن چهارم هجری گواه آن است که 
ایرانیان قرن ها پیش از ورود مفاهیم اروپایی مرز 
و کشور با آنها  آشنایی دیرینه داشته اند. آشنایی 

ایشان با پدیدۀ مرز و اهمیت رود به منزلۀ عامل 
جداکنندۀ دو کشور، سند اختراع پدیده های مرز و 

کشور در ایران است. 

بنا به شاهنامه، دریا و رودها عوامل جداکنندۀ 
طبیعی و دارای نقش و اهمیت بسیاری در 

جدایی گزینی، باور جدایی گزینی، برقراری امنیت، 
شناخت سرزمین مسکون، مقابله با تهدیدات 

خارجی، ارتباط دشوار با سایر مناطق، افزایش 
ارتباطات درون  منطقه ای، نقش سپری و مرزی، 
کنترل و نگهبانی، کارکرد نظامی و حتی نقطۀ 

باژخواهی و کسب درآمد برای حکومت دانسته 
می  شدند. مجموعۀ این عوامل دریا و رود را 

در باور تاریخی و اساطیری ایرانیان به پدیده  ای 
سیاسی تبدیل کرده است که در شاهنامه به خوبی 
تجلی می یابد. طرح سه قرارداد مرزی مذکور در 
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شاهنامه، که در آنها دقیقاً بر سر یک رود توافق 
می شود، اتفاقی نیست. انتخاب رود به منزلۀ خط 

مرزی در هر سه قرارداد نشان  دهندۀ انگاره  ا ی 
ایرانی در دوران باستان است که می توان آن را 
در قالب نظریۀ ”دریا، انگارۀ جدایی  گزینی“ در 
حوزۀ جغرافیای سیاسی مطرح کرد. همچنین، 

پیشنهاد می شود به جای واژۀ شط یا رود بزرگ 
از واژه رود استفاده شود و رودخانه به معنای 

رود کوچک در زبان فارسی به کار رود. با این 
پژوهش، هم اکنون ضرب المثل رایج در زبان 

فارسی، ”آن سوی آب رفتن“ برای ما معنایی 
دیگر می یابد. 

1گئورک ویلهلم فردریش هگل، عقل در تاریخ: گزیده ای 

درباره ایران، ترجمۀ حمید عنایت ) تهران: انتشارات علمی 
دانشگاه صنعتی آریا مهر، 2536(، 301.

2عبدالحسین زرین کوب، روزگاران )چاپ 5؛ تهران: انتشارات 

سخن، 1383(، 17. 
3فرنبغ دادگی، بندهش، ترجمۀ مهرداد بهار )چاپ 3؛ تهران: 

انتشارات توس، 1385(، 75. 
4جرج ن. کرزن، ایران و قضیه ایران، ترجمۀ غ. وحید 

مازندرانی )چاپ 2؛ تهران: شرکت انتشارات علمی و 
فرهنگی، 1362(، 630. 

5محمدرضا حافظ نیا، عطاالله عبدی، زهرا احمدی پور و 

اکبرپرهیزگار، ”تببین الگوی نظری طراحی سازوکار همگرایی 
بر پایه واقعیت های جغرافیای سیاسی با رویکرد جغرافیای 

سیاسی انسان گرا،“  فصلنامه مطالعات ملی، سال 10، شمارۀ 4 
)زمستان 1388(، 3- 32، نقل از 26. 

6محمدعلی اسلامی ندوشن، ایران را از یاد نبریم و به دنبال 

سایه همای )تهران: انتشارات یزدان، 1370(، 14. 
7Pirouz Mojtahed-Zadeh, Boundary Politics 
and International Boundaries of Iran (Florida: 
Universal publishers, Boca Raton, 2006(. 20. 

8محمدرضا حافظ نیا،  جغرافیای سیاسی ایران )تهران: 

انتشارات سمت، 1381(، 31. 
9گراهام فولر، قبله عالم، ژئوپلیتیک ایران، ترجمۀ عباس مخبر 

)چاپ 4؛ تهران: نشر مرکز، 1389(، 20. 
10ابوالفضل کاوندی کاتب، ”تبیین بنیادهای علت وجودی 

و بقای کشور، مطالعۀ موردی: ایران“ )تهران: پایان  نامۀ 
کارشناسی ارشد جغرافیای سیاسی، دانشگاه تربیت مدرس، 

 .132 ،)1389
11محمدحسین جمشیدی، مبانی و تاریخ اندیشه نظامی در 

ایران )تهران: دوره عالی جنگ،1380(، 36. 
12حمید ایزدپناه، شاعران در اندوه ایران )تهران: انتشارات 

توس، 1380(، مقدمه. 
 13محمدعلی اسلامی ندوشن،  ”شاهنامه از چه می گوید و 

ارزش آن در چیست؟“ اطلاعات سیاسی- اقتصادی، شمارۀ 



مرز در شاهنامه فردوسی  84

37فردوسی، شاهنامه، 15. 

38فردوسی، شاهنامه، 385. 

39فریتس ولف،  فرهنگ شاهنامه فردوسی )تهران: انتشارات 

اساطیر، 1377(. 
40علی ابن  الحسین مسعودی، مروج الذهب، ترجمۀ ابوالقاسم 

پاینده )چاپ 7؛ تهران: انتشارات علمی و فرهنگی، 1382(، 
جلد 1، 223. 

41مجتهدزاده، ”دموکراسی و هویت ایرانی،“ 25-24. 

42مرتضی راوندی، تاریخ اجتماعی ایران )تهران: انتشارات 

سمت، 1383(، جلد 1، 733.  
43آرتور کریستین سن، ایران در زمان ساسانیان، ترجمۀ رشید 

یاسمی )چاپ 2؛ تهران: انتشارات زرین، 1387(، 161. 
44فردوسی، شاهنامه، 147. 

45فردوسی، شاهنامه، 325. 

46پیروز مجتهدزاده، ایده های ژئوپولیتیک و واقعیت های ایرانی 

)تهران: نشر نی، 1379(، 34. 
47فردوسی، شاهنامه، 347. 

48فردوسی، شاهنامه، 188.

49فردوسی، شاهنامه، 197. 

50عبدالعظیم رضایی، تاریخ ده  هزارساله ایران )تهران: انتشارات 

اقبال، 1375(، جلد 1، 18.
51مجتهدزاده، بازیگران کوچک در بازی بزرگ، 346. 

52فردوسی، شاهنامه، 171.

53فردوسی، شاهنامه، 132. 

54فردوسی، شاهنامه، 125. 

55محمود علایی  طالقانی، ژئومورفولوژی ایران )چاپ 3؛ 

تهران: انتشارات قومس، 1384(، 17.
56فردوسی، شاهنامه، 404. 

57فردوسی، شاهنامه، 73. 

58فردوسی، شاهنامه، 246.

59محمدعلی همایون کاتوزیان، ”فره ایزدی و حق الهی 

پادشاهان،“ اطلاعات اقتصادی- سیاسی، سال 12، شمارۀ 
 .19-4 ،)1377( ،130-129

60منظور فردوسی از اروندرود، شط  العرب نیست، بلکه منظور 

او دجله است، چنان  که گوید ”به تازی تو اروند را دجله 
خوان.“ شوربختانه فردوسی توجه نکرده است که دجله خود 

نام و واژه ای فارسی است که اصل باستاني  اش به صورت 
تیگر (tigre) بوده است. این نام در زبان های اروپایی هم  اکنون 

به صورت تیگرس (Tigris) می آید.
61فردوسی، شاهنامه، 132. 

62فردوسی، شاهنامه، 112. 

63فردوسی، شاهنامه، 18. 

64فردوسی، شاهنامه، 300. 

65فردوسی، شاهنامه، 327. 

66فردوسی، شاهنامه، 32. 

67فردوسی، شاهنامه، 125. 

68فردوسی، شاهنامه، 409. 

69یدالله کریمی پور، مقدمه ای بر ایران و همسایگان )تهران: 

جهاد دانشگاهی، 1380(، 15- 16.
70فردوسی، شاهنامه، 202. 

71فردوسی، شاهنامه، 212. 

72فردوسی، شاهنامه، 62.

73عزالدین ابن اثیر، تاریخ کامل، ترجمۀ سیدمحمد حسین 

روحانی )تهران: انتشارات اساطیر، 1384(، جلد 2، 470؛ 

محمدبن جریر طبری، تاریخ طبری یا تاریخ الرسل و الملوک، 
ترجمۀ ابوالقاسم پاینده )چاپ 5؛ تهران: انتشارات اساطیر، 

1375(، جلد 2، 622.
74فردوسی، شاهنامه، 404.

75فردوسی، شاهنامه، 414. 

76فردوسی، شاهنامه، 414.

77فردوسی، شاهنامه، 414.

78فردوسی، شاهنامه، 414.

79احمدبن  ابی یعقوب یعقوبی، تاریخ یعقوبی، ترجمۀ 

محمدابراهیم آیتی )تهران: بنگاه ترجمه و نشر کتاب، 2536(، 
.201

80زرین کوب، روزگاران، 221. 



17 ایران نامه، سال 28، شمارۀ 3، پاییز 2013/1392



هم  آوایی بهار و مسعود سعد 86

پیشگفتار
اکنون بیش از یک قرن از دوران مشروطیت می  
گذرد. در این صد سال، ادبیات فارسی از نظم و 
نثر و دانشنامه و داستان   نویسی و روزنامه  نگاری 

و نمایشنامه و ترجمه و خط بسیار پیشرفت کرده 
است. شاید بیش از 50 تن هنرمند را بتوان نام 

برد که هر یک در یکی از این رشته  های هنر 
کلامی در این دوران صاحب  نام بوده  اند. ملک 

الشعراء بهار )13301265ش/19511885م( نیز 
یکی از بزرگان صد سال گذشتۀ ایران است که 

کارشناسان فرهنگ ما او را در گسترۀ شعر سنتی 
فارسی، به ویژه در قصیده  سرایی، کم  مانند دانسته 

اند و به پیروی از استادان و کارشناسان ادب 
فارسی، می  توان ملک  الشعراء بهار را در مجموع از 

حیث انواع شعر و نظم و نثر، پرآوازه  ترین شاعر 
سنتی ایران در 200 سال گذشته دانست. 

از خوش  بختی  های حرفه  ای بهار یکی خراسانی 
بودن اوست که در خانوادۀ خراسانی اهل ادب، از 

نوجوانی با سبک والای شعر خراسانی دری خو 
گرفت. از سخنش آشکار است که در همان سال 
های نوجوانی با شور و شوق در مکتب شاهنامه 
فردوسی و مسعود سعد سلمان و ناصر خسرو و 

سنایی و انوری و فرخی و منوچهری دانش  آموزی 
کرده است. این رهروی  ها او را به سرودن قصاید 

بلند و نثر خوب راهبر شد. به گمان این ناچیز، 
آشنایی ژرف  تر بهار با عارف  منشانی مانند حافظ 

و مولانا در سنین بالاتر، در میان  سالی، صورت 
گرفته است. شاید به همین جهت، شهسواری 

بهار در میدان قصیده آشکارتر از سوارکاری او در 
عرصۀ غزل و مثنوی است.

در این نوشتار مقایسه  گونه  ای میان چند شعر بهار 
که به اقتفای مسعود سعد سروده شده  اند با اشعار 
مسعود عرضه می  شود که نشان  دهندۀ تأثیر دیوان  ISSN 0892-4147 print/ISSN 2159-421X online/2013/28.3/86-106
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فضلاللهرضا
استاد پیشین برق و مخابرات، اندیشمند و
کاونده در ادب و عرفان و فرهنگ ایران

فضلاللهرضا استاد پیشین برق و مخابرات در MIT، پلی  تکنیک 
زوریخ و دانشگاه  های سیراکیوز، سوربن، کپنهاک و مک  گیل بوده 
است. او از واضعان نظریه  های انفورماتیک و شبکه  های برق است 
که زیربنای سیستم  های مخابرات راه دور امروزی است. همچنین، 
رئیس  سابق(،  )آریامهر  شریف  صنعتی  دانشگاه  پایه  گذاران  از 
دانشگاه تهران، سفیر ایران در یونسکو و سفیر ایران در کانادا بوده 
است. تألیفات ایشان بالغ بر 20 کتاب و 200 مقالۀ پژوهشی در 
زمینه  های علمی و فرهنگی است که بعضی از آنها به زبان  های 

دیگر ترجمه شده  اند.
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مسعود در ذهن بهار است. نگارنده دو پیام به 
جوانان پارسی  زبان عرضه می  دارد: یکی آنکه در 
دیوان شاعران بزرگ قدیم همچنان درّ و گوهر 

می  توان یافت. شناخت این گوهرها مرغوب  تر از 
غرقه شدن در دریای ناشناختۀ ترجمه  های غربی 

و حلّه  های نوبافتۀ تقلیدی دست دوم است.

کهن جامۀ خویش پیراستن
به از جامۀ عاریت خواستن

دو دیگر به سلیقۀ این بنده، خوب  تر است که 
جوانان ما به گفتارهای بلند حماسی، مانند شاهنامه، 

روی بیاورند، نه به چیزهایی که از آنها عجز و 
لابه و نکبت بتراود. قهرمان  های دلیر در برابر مردم 
سرفراز، ولی فروتن و در تنگنای حوادث استوار 
و بردبار و در رویارویی با زورگویان چون کوه 

دماوند مقاوم  اند. به فرمودۀ رودکی:

مُستی مکن، که نشنود او مُستی1 
زاری مکن که نشنود او زاری

اندر بلای سخت پدید آرند
فضل و بزرگواری و سالاری

ملکالشعراءبهاردرنوجوانی
محمدتقی بهار، فرزند حاج  میرزامحمدکاظم 

ملک  الشعراء متخلص به صبوری، و او فرزند 
حاج  محمد  باقر کاشانی، در 19 آذر 1265ش/13 
ربیع  الاول 130۴ق/10 دسامبر 1886م در مشهد 

خراسان به دنیا آمد. در دوران کودکی و نوجوانی 
او در ایران دانشگاهی نبود و در مشهد هنوز 

دورۀ کامل دبیرستان هم دایر نشده بود. کودکان 
در مکتب  ها در آغاز کار مختصر درس مکتبی از 

فارسی و عربی و قرآن و شرعیات می  آموختند 
و طبعاً در نوجوانی هم با علوم جدید و جهان 

پیشرفتۀ غرب کمتر آشنایی می  یافتند.

پیش از تولد بهار، در زمان ناصرالدین  شاه، صنعت 
چاپ سنگی در ایران معمول شده بود. از این 
روی، بعضی کتاب  های شعر فارسی یا داستان 

های ترجمه از زبان  های اروپایی با چاپ سنگی 
به بازار می  آمد. از طریق هندوستان هم بعضی 

مجله  ها و کتاب  های فارسی به ایران می  رسید. با 
این همه، شهرهای ایران کتابخانۀ ملی نداشتند و 

پیش از تأسیس دانشگاه تهران )1313ش/1935م(، 
کتابخانه  های عمومی در ایران نیز بسیار کم بودند 
و دانش  پژوهان مستعد و دلبسته به فرهنگ ایران 
هم به چیزی جز معدودی از دیوان  های شاعران 

بزرگ یا خوشه  هایی از نوشته  های معاصران 
دسترسی نداشتند. بعضی از رجال دانشمند و 

خانواده  های اعیان کتابخانه  های خصوصی انباشته 
از کتاب  های خطی و اندکی کتاب  های چاپی 

داشتند و عالمان دانش و دین در آن زمان   ناچار 
می  بایست به کتابخانه  های خصوصی رجال 

معروف روی می  آوردند، که کار آسانی نبود. بهار 
در نوجوانی قاعدتاً از کسانی بود که به کتابخانه 

های خصوصی راه می  یافت و از این طریق می  باید 
در نوجوانی بعضی دیوان  های شاعران پیشین را 

بررسی کرده باشد. زمان  های کوتاهی هم از محضر 
استادان حوزوی، مانند شیخ عبدالجواد ادیب 

نیشابوری، بهره  مند شده است. بهار شاعر معروفی 
شد و آثارش در روزنامه  ها و مجلاتی مانند 

مهرگان و مهر و آینده به چاپ می  رسید. 

مسعودسعدسلمان)438-515ق/1047-1122م(
اصل مسعود سعد از همدان است. نیاکانش در 

دوران شوکت غزنویان به غزنی رفتند و در 
پایتخت ایران بزرگ آن روزگار به کارهای دیوانی 

پرداختند. بعضی از پژوهشگران، مانند استاد 
محمد قزوینی، مولد او را شهر لاهور دانسته 
اند که بر آن مبنا می  باید 28 سال پس از مرگ 

فردوسی پای به جهان نهاده باشد.

مسعود سعد به مقامات بلند دیوانی رسید. آنگاه 
به سعایت درباریان و تهمت  های ایشان از فراز به 
فرود افتاد و چند بار زندانی شد، چنانکه می  گوید 

گویی روزگار مرا وقف زندان  ها کرده است:

تا زاده  ام ای شگفت محبوسم
تا مرگ مگر که وقف زندانم
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اشعار بلندش می  گوید که او از هیچ  گونه دلیل و 
جرم خود که سزاوار بند و زجرش باشد آگاهی 
ندارد. ظاهراً دیوانیان، و حتی اهل قلم و دانش، 
بر او رشک می  برده  اند و شاعر قربانی حسد و 
سیاست  بازی ایشان شده بود. این گرفتاری در 

همه جا هست و سهم آزادگان ایران اگر بیش از 
میانگین نباشد، از آن کمتر نیست.

بسیاری از سروده  های مسعود در زندان از 
شاهکارهای سخن فارسی است. نگارنده در این 
مختصر به شرح فراگیر آن نمی  پردازد. شرح تاریخ 

شاهان غزنوی و جوّ آن زمان بیرون از حوصلۀ 
این نوشتار است و چه بهتر که شرح این ظلم  ها و 

درندگی  ها هویت ملی ما را تیره  تر نکند.

بزرگ  ترین و سودبخش  ترین حاصل زندگانی 
مردان بزرگ را در آثارشان می  توان یافت. نظامی 

عروضی در چهار مقاله می  نویسد: ”آن آزادمرد 
در دولت ایشان همۀ عمر در حبس بسر برد و 

این بدنامی در آن خاندان بزرگ بماند . . .  وقت 
باشد که من از اشعار او همی  خوانم موی بر اندام 
من بر پای خیزد و جای آن بود که آب از چشم 

برود . . .“

در زمان سلطان مسعود سوم، شاعر را به قلعۀ نای 
فرستادند که زندان رجل سیاسی آن دوران بود و 

مسعود سعد سه سال در آن ”بلندجای“ رنجور و 
محبوس و محروم ماند. جای قلعۀ نای به درستی 
معلوم نیست و برای خوانندگان مقاله هم دانستن 

جای دقیق آن شاید بی  اهمیت باشد. 

مسعود سعد گه  گاه از سرمایۀ فضل و دانش خود 
گله می  کند که حسد حاسدان و مدعیان دانش را 

برانگیخته است:

مسعود سعد دشمن فضل است روزگار
این روزگار شیفته را فضل کم نمای

شاعر به پسرش، سعادت، پند عبرت  آمیز می  دهد 
که علم و فضل بدرد نمی  خورد:

امان از جهالت حکام که بیش از 13 سال از عمر 
گرانبهای این شاعر نامدار زبان فارسی را در 

زندان  های تیره هدر می  دهد. وقتی که آخرین بار 
از زندان آزاد شد، 62 سال داشت؛ یعنی به آستانۀ 

پیری رسیده بود:

تاری از موی من سفید نبود 
چون به زندان مرا فلک بنشاند2 

ماندم اندر بلا و غم چندان 
که یکی موی من سیاه نماند

با این وصف، دوران خوشی و سعادت مسعود 
همان هنگام جوانی و میانسالی او بود که پدر و 

مادر پیر و پسر و دخترش را سرپرستی می  کرده، 
شغل دیوانی داشته، در ردیف امیران به جنگ  ها 

رفته و در لاهور خانه و ملک به دست آورده است.

مسعود در شعر بلندی که در زندان نای از فراز 
کوهساران سروده، وصف حال همۀ زندانیان 

جهان را خوب بیان می  کند:

تیر و تیغست بر دل و جگرم
غم و تیمار دختر و پسرم 

هم بدینسان گدازدم شب و روز
غم و تیمار مادر و پدرم

نه خبر می  رسد مرا زیشان 
نه بدیشان همی رسد خبرم

از ضعیفی دست و تنگی جای
نیست ممکن که پیرهن بدرم

من چو خواهم که آسمان بینم
سر فرود آرم و زمین نگرم 
بودم آهن، کنون ازو زنگم

بودم آتش، کنون ازو شررم
یا ستاره ز دیده می  بارم
یا بدیده ستاره می  شمرم

گشت لاله ز خون دیده رخم
شد بنفشه ز زخم دست برم

مسعود به فرمان سلطان ابراهیم غزنوی 10 سال 
را در زندان گذراند. شاعر بزرگ خراسان در 
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اگر سعادت خواهی چو نام خویش همی 
بسوی نقص گرای و طریق جهل سپر
که بردرند سگان، هرکه را نگردد سگ

لگد زنند خران، هر که را نباشد خر

شنیدن چنین سخنی از شاعر حماسه  سرای 
گزنده  تر از گوش سپردن به طیبت عبید زاکانی 

است که پسر را به مسخرگی و شعبده  بازی می 
خواند. بیت دوم به حال دانشور یا هنرمندی که 

در کارهای دیوانی و سیاسی به دام قاطعان طریق 
افتاده باشد صادق است و به تجربه رسیده که 

اگر از جنس آنها نباشی، ولی روزگار ترا با ایشان 
هم  طویله کند، پاره  پاره  ات می  کنند.

مسعود سعد زندگانی خود را در این دو بیت 
خوب خلاصه می  کند:

فهرست حال من همه تا رنج و بند بود
از رنج ماند عبرت و از بند پند ماند
لیکن به شکر گویم کز طبع پاک من

چندین هزار بیت بدیع بلند ماند

امروز هم در اروپا و امریکا کم نیستند کسانی 
که اکتشافات علمی و فنی و ادبی دارند، ولی 

از جور حاسدان تا اندازه  ای گمنام می  زیند. 
متأسفانه سخنوران چابک  دست مجلس  آرا بخشی 
از یافته  های ایشان را در جُنگ اسلایدهای خود 
می  گنجانند و سرفرازانه از منبری به منبر دیگر 

می  تازند و به طالبان نوپای عرضه می  کنند و غالب 
شنوندگان در حدی نیستند که پژوهندۀ اندیشمند 

پریشان  گوی را از گروه زبان  آوران طوطی  گفتار باز 
بشناسند:

هنر نهفته چو عنقا بماند زانکه نماند
کسی که باز شناسد همای را از خاد

بیش از هشت قرن پس از مسعود سعد، 
محمدتقی ملک  الشعراء بهار را بازی سیاست، 

شغل دیوانی و کار فرهنگی از خراسان به تهران 
کشانید و سرانجام در پایان یک زندگانی پرآشوب 

و پرکشمکش اجتماعی و سیاسی، به سبب 
بیماری سل در تهران بدرود حیات گفت.

مسعود و بهار هر دو از شاعران بنام ایران  اند که 
در کنار رشته  کوه  های سربه  فلک  کشیدۀ خراسان 

پهناور زیسته و به همان دشت و دمن  ها و گل  ها 
نگریسته  اند. هر دو به کار دیوانی پرداختند. هر دو 

شاعر در نثر هم توانا بوده  اند و هر دو مزۀ بهتان 
و سعایت دیوانیان و سیاستمداران را چشیدند و 

به زندان در افتادند و بدر آمدند. از هر یک از 
این دو شاعر، دیوانی با چندین هزار بیت شعر به 

جای مانده است. از نثر مسعود، که در شعرش 
به آن اشاره می  کند، چیزی بر جای نمانده، ولی 

کتاب  های نثر بهار مانند سبک  شناسی و تاریخ 
مختصر احزاب سیاسی مشهورند. قریب 100 
مقالۀ ادبی از بهار در دست است که در کتاب 

بهار و ادب فارسی جمع  آوری شده  اند.3

مقایسۀدوشاعر
در این مختصر، چهار قصیده و یک قطعۀ 

قصیده  گونۀ بهار را که به اقتفای اشعار مسعود 
سعد سروده می  شکافیم. با دستور زبان و ریشۀ 

واژه  ها و بدیع و عروض، که میدان نبرد و داوری 
کارشناسان است، کاری نداریم و می  کوشیم 

اندیشه  ها و هیجان  ها را دریابیم.

از مقایسۀ نمونه  های یاد شده در دو دیوان 
روشن خواهد شد که بهار به دیوان مسعود سعد 

دلبستگی ویژه داشته، بسی نکته  ها و طرح  ها 
از وی آموخته یا الهام پذیرفته و بعضی معانی 

مشترک را هم در ذهن خود به گونه  ای تازه انشاء 
نموده است. بهار قریحۀ ادبی کم  نظیری دارد 

و اگر از شاعری پیروی کند، تقلید نمی  کند. از 
سخنان بلند مسعود هم الهام می  گیرد و در عین 

حال سازندگی و نوآوری بسیار دارد.

شناختن یک اثر هنری بزرگ و دلبستگی به آن 
معرف استعداد شخص و مرزهای اندیشۀ اوست. 
نوجوان خراسانی در دوره  ای می  زیست که چاپ 
سنگی دیوان شاعران دورۀ ناصرالدین شاه، مانند 
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یا خود مردی ضعیف تدبیرم؟  
یا خود شخصی نحیف ارکانم؟3  

یا همچو گروه سفلگان هر روز  
از بهر دو نان به کاخ دونانم؟۴  

پیمانه  کش رواق دستورم؟  
دریوزه  گر سراي سلطانم؟5  

اینها همه نیست پس چرا در ري  
سیلي  خور هر سفیه و نادانم6  

جرمیست مرا قوی که در این ملک  
مردم دگرند و من دگرسانم7 

از کید مخنثان، نیم ایمن  
زیراک مخنثی نمی  دانم8  

نه خیل عوام را سپهدارم  
نه خوان خواص را نمکدانم9  

بر سیرت رادمردمان، زینروی  
در خانۀ خویشتن به زندانم10  

یک روز کند وزیر تبعیدم  
یک روز زند سفیه بهتانم11  

دشنام خورم ز مردم نادان  
زیراک هنرور و سخندانم12  

زیراک به نقش  بندي معني  
سیلابۀ روح بر ورق رانم13  

زیرا پس چند قرن چون خورشید  
بیرون شده از میان اقرانم1۴  

زیرا به لطائف و شداید نیز  
مطبوع رواق و مرد میدانم15  

اینست گناه من، که در هر گام  
ناکام چو پور سعد سلمانم16  

پنهانم از این گروه، خود گویی  
من ناصرم و ری است یمکانم17  

با دزدان چون زیم، که نه  دزدم  
با کشخان چون بوم، نه کشخانم18

نه مرد فریب و سخره و زرقم  
نه مرد ریا و کید و دستانم19  

چون آتش، روشن است گفتارم  
چون آب، منزه است دامانم20

بر فاحشه نیست پایۀ فضلم  
وز مسخره نیست پارۀ نانم21

از مغز سر است توشۀ جسمم  
وز رنج تن است راحت جانم22

قاآنی و دیگران، به کتابخانه  ها و بازار راه یافته 
بودند، اما سخن بهار از دلبستگی  اش به این 

کتاب  های بازاری روایت نمی  کند. طبع او بیشتر 
به بزرگان رده اول شعر فارسی مانند فردوسی 

و مسعود سعد و ناصرخسرو و سعدی و حافظ 
گرایش دارد و این گرایش در خور ستایش است.۴ 

نخستین چاپ سنگی دیوان مسعود سعد در 
1296ش/ 1917م در تهران به همت سیدابوالقاسم 

خوانساری به بازار آمد که کم  خریدار ماند و 
چاپ بعدی این کتاب به تصحیح رشید یاسمی 

در 1339ش/1960م، ۴3 سال پس از چاپ 
نخست صورت پذیرفت.5 آیا این اختلاف زمانی 

میان دو چاپ از یک کتاب شعر سنتی فارسی 
در قرن بیستم نشان میزان اقبال اهل ادب ایران 

به شعر حماسی و سخن بلند خراسانی نیست؟6 
رشید یاسمی در مقدمۀ کتاب می  نویسد:

یکی از فضلا از قول مرحوم حاج آقا رضا 
کتاب  فروش معروف آن زمان حکایت می 
کند که ناشر دیوان مسعود همسایۀ حجرۀ 
ما بود. اکثر شب  ها می  دیدم که در را فرو 

بسته و چیزی را همی  زند و همی  کوبد. 
شبی ازو پرسیدم که خورندۀ این ضربت  ها 
کیست؟ گفت این کتاب است که مایۀ خود 

را در چاپش صرف کرده  ام و چون کوهی 
در حجرۀ من انباشته و شریک عمرم گشته 

است.

رشید یاسمی در مقدمه می  افزاید که ملک 
الشعراء بهار و سعید نفیسی نسخه  های خطی 

دیوان مسعود سعد خودشان را سالیان پیش  تر در 
اختیار دوستشان پژمان بختیاری گذاشتند تا برای 

تصحیح کتاب مورد استفاده قرار گیرد.7

قصیدۀبثالشکوی8بهار
تا بر زبر ري است جولانم   

فرسوده و مستمند و نالانم1
هزلست مگر سطور اوراقم؟  

یاوه است مگر دلیل و برهانم؟2  
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بس خامه  طرازی، ایعجب گشتست   
انگشتان چون سطبر سوهانم23

بس راهنوردی، ای دریغا هست  
دو پاشنه چون دو سخت  سندانم2۴

نه دیر غنوده  اند افکارم  
نه سیر بخفته  اند چشمانم25

زینگونه گذشت سالیان بر هفت  
کاندر تعب است هفت ارکانم26

گه خسرو هند سوده چنگالم  
گه قیصر روس کنده دندانم27

از نقمت دشمنان آزادی  
گه در ری و گاه در خراسانم28

وامروز عمید مُلک شاهنشاه  
بسته است زبان گوهرافشانم29

فرخ حسن  بن یوسف آنک از قهر  
افکنده نگون بچاه کنعانم30

تا کام معاندان روا سازد  
بسپرده بکام گرگ حرمانم31

وین رنج عظیم  تر که در صورت  
اندر شمر فلان و بهمانم32

ناکرده گنه معاقبم، گویی  
سبابۀ مردم پشیمانم33

عمري به هواي وصلت قانون  
از چرخ برین گذشت افغانم3۴

در عرصۀ گیر و دار آزادي  
فرسوده به تن، درشت خفتانم35

گفتم که مگر به نیروي قانون  
آزادي را به تخت بنشانم36

وامروز چنان شدم که بر کاغذ  
آزاد نهاد خامه نتوانم37

ای آزادي، خجسته آزادي!  
از وصل تو روي برنگردانم38

باشد که مرا به نزد خود خواني  
یا آنکه تو را به نزد خود خوانم39

قصیدۀ بث   الشکوی بهار در 1297ش/ 1918م 
در مجلۀ ادبی دانشکده، که خود مؤسس آن بود، 
انتشار یافت. تاریخ چاپ قطعۀ ”یا مرگ یا تجدد“ را 

در دیوان بهار 1293ش/191۴م نوشته   اند. تاریخ سرودن 
قصاید دیگر 1299ش/1920م و 1301ش/1922م است.

بهار که در 1293 کمتر از 30 سال و در 1297،  
32 سال داشته، می  بایست با دیوان مسعود سعد و 
سبک سخن خراسانی بلند او آشنایی دیرین داشته 

باشد تا چنین قصاید غرا به اقتفای او بسراید. 
چون نخستن چاپ سنگی دیوان مسعود در 

1296ش منتشر شد و به فروش نرفت، مؤید این 
حدس نگارنده است که بهار از نوجوانی با نسخۀ 
خطی دیوان مسعود مأنوس بوده است. از بعضی 

قصاید غرای بهار نوای بلند حماسی مسعود به 
گوش می  رسد و شاید از دوران بیست  و  چند 

سالگی به سبک حماسی خراسانی تعلق خاطر 
یافته بود. به هر روی، اگر از بعضی قصاید بهار که 
نظم  وار در دوران آغاز شاعری  اش سروده بگذریم، 

می  بینیم که طبع او مجذوب سبک حماسی 
خراسانی است و با شاهنامه و دیوان مسعود سعد 

از همان دوران جوانی الفت داشته است.

قصیدۀبثالشکویمسعود
از کردۀ خویشتن پشیمانم  

جز توبه ره دگر نمي دانم1
کارم همه بخت بد بپیچاند  

در کام، زبان همي چه پیچانم2
این چرخ به کام من نمي گردد  

بر خیره سخن همي چه گردانم3
در دانش تیزهوش برجیسم  

در جنبش کند سیر کیوانم۴
گه خستۀ آفت لهاوورم  

گه بستۀ تهمت خراسانم5
تا زاده ام ای شگفت محبوسم  

تا مرگ مگر که وقف زندانم6
بر مغز من ای سپهر هر ساعت  

چندین چه زني که من نه سندانم7
در خون چه کشي تنم نه زوبینم  

در تف چه بري دلم نه پیکانم8
حمله چه کني که کندشمشیرم  

پویه چه دهی که تنگ   میدانم9
رو رو که بایستاد شبدیزم   

بس بس که فرو گسست خفتانم10
سبحان الله مرا نگوید کس  

تا من چه سزای بند سلطانم11
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بر دل غم و انده پراکنده  
جمع است ز خاطر پریشانم32

مظلومم و خیزد از تو انصافم  
بیمارم و باشد از تو درمانم33

از محنت بازخر مرا یکره  
گر چند به دست غم گروگانم3۴

چون بخریدي مرا گران مشمر  
داني که به هر بهایي ارزانم35

از قصۀ خویش اندکي گفتم  
گرچه سخنست بس فراوانم36

پیوسته چو ابر و شمع مي گریم  
وین بیت چو حرز و مدح مي خوانم37

فریاد رسیدم اي مسلمانان  
از بهر خداي اگر مسلمانم38

مسعود قصیدۀ غرای گله از روزگار را در زندان 
سروده، آنگاه که او را از مقام بلند دیوانی در 

ردیف وزارت فرود آورده، دور از زن و فرزند 
و پدر و مادر زنده بگور کرده بودند. شاعر 

هیچ جرم و گناهی را در ذهن خود سراغ ندارد 
و همین  قدر می  داند که بی  محاکمه و دادرسی 
و اعلام جرم، او را بر اثر سعایت حاسدان و 

تهمت  های ناروا به زندان انداخته  اند. سخن او 

نه در صدد عیون اعمالم  
نه از عدد وجوه اعیانم12

از کوزۀ این و آن بود آبم؟  
در سفرۀ این و آن بود نانم؟13

پیوسته اسیر نعمت اینم  
همواره رهین منت آنم1۴

آنست همه که شاعری فحلم  
دشوار سخن شده ست آسانم15

در سینه کشیده عقل گفتارم  
بر دیده نهاده فضل دیوانم16

شاهین   هنرم نه فاخته  مهرم  
طوطي  سخنم نه، بلبل  الحانم17

نقصان نکنم که در هنر بحرم  
خالي نشوم که در ادب کانم18

از گوهر دامني فرو ریزد  
گر آستینی ز طبع بفشانم19

در غیبت و در حضور یکرویم  
در انده و در سرور یکسانم20

بسیار بگویم و برآسایم  
زان پس که زبان بسي برنجانم21

کس در من هیچ سر نجنباند  
پس ریش چو ابلهان چه جنبانم22

ایزد داند که هست هم  چون هم  
در نیک و بد آشکار و پنهانم23

والله که چو گرگ یوسفم والله  
بر خیره همي نهند بهتانم2۴

گر هرگز ذره  ای کژي باشد  
در من نه ز پشت سعد سلمانم25

بر بیهده باز مبتلا گشتم  
آورد قضا به سمج ویرانم26

بیهش نیم و چو بیهشان باشم  
صرعي نیم و به صرعیان مانم27

چون سایه شدم ضعیف در محنت  
از سایۀ خویشتن هراسانم28

گوري است سیاه  رنگ دهلیزم  
خوکي است کریه  روي دژبانم29

تن سخت ضعیف و دل قوي بینم  
امید به لطف و صنع یزدانم30

بي جرم نگر که چون درافتادم  
داني که کنون چگونه حیرانم31
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در شکایت و گلایه از دشواری  های روزگار به 
قدری بلند و قوی است که گویی شاعر این 

بحر عروضی و وزن و قافیه را برای گلایۀ بنام 
خود در ادب فارسی ثبت و بلکه تسخیر کرده 

باشد.

در زبان فارسی، هر شاعری گله  ها از روزگار و 
زمانۀ خود دارد، ولی از میان صدها شعر فارسی 

در این زمینه چندتایی مانند قلۀ دماوند سر به 
آسمان می  سایند. آن ناله  های پرسوز و آه آتشین 

مسعود سعد از قله  های البرز سخن فارسی است. 
می  خواهم سخن نغز نظامی عروضی را از او وام 
بگیرم و اعتراف کنم که از خواندن بث  الشکوی 

مسعود موی بر اندامم راست می  شود.

قصیدۀ مسعود 63 بیت دارد. 25 بیت آن را برای 
پرهیز از درازای سخن کنار گذاشتیم. بسیاری از 
این 38 بیت که در اینجا می  خوانیم از شعرهای 
ناب زبان پارسی است. در پایان قصیده، مسعود 
بی  آنکه درخواست عاجزانه در سخن بگنجاند، 

امید بخشش و احقاق حق و رهایی از زندان دارد 
و با این وصف نامی از ممدوح در قصیده دیده 
نمی  شود. گویی سرایندۀ شعر خود شاهنشاهی 
است که از فراز کوه زندان به امیر جاهلی پیام 

می  فرستد. آن امیر جاهل مُرد و گور به گور شد، 
مزۀ شراب  ها و طعام  ها دیر نپایید، ولی از زندانی 

دانای او چندین هزار بیت بدیع بلند ماند.

ستایش  انگیز است که جوان خراسانی ما، بهار، 
نوشتارهای روزنامه  ها و کتاب  های دوران 
ناصرالدین  شاهی و مظفرالدین  شاهی را به 

چیزی نمی  گیرد و به چرندوپرند روزانه دل 
نمی  بندد. او به 8 یا 9 قرن پیش بر می  گردد و 

دیوان مسعود را زیر و رو می  کند. بهار استعداد 
شگفت  انگیزی در شعر فارسی داشت، چون از 

خاندان شعر و ادب برخاسته بود.  او از بزرگانی 
مانند فردوسی و سعدی و حافظ و ناصرخسرو 
و مسعود سعد سرمشق گرفت و سخن حماسی 

بلند آفرید. این سخنوران استادان معنوی او 
بودند. کار نان روزانه و ارضای خودخواهی  های 

آدمی حساب و کتاب دیگری دارد، به ویژه در 
کشورهای جهان سوم. گاهی استعدادهای نادر 

نیز به سوی کام و نام دیوانی رانده می  شوند 
و از بد حادثه در تقلای نان و نبرد با رندان از 
پرواز فرو می  مانند. فقط مسعود و بهار به این 

سرنوشت دچار نشده  اند.9

گذار کن چو صبا بر بنفشه  زار و ببین
که از تطاول زلفت چه سوگوارانند10

مسعود پاره  کاغذی را شاید به بهانۀ اینکه پیام توبه 
و مدح در بر دارد از زیر چشم دژخیمان بی  سواد 
به بیرون فرستاد. از بلندای شعر معلوم است که 
شاعر می  دانست چه سروده و بهای سخنش در 

ادب فارسی چیست. ضرورت ندارد که کتاب  های 
تاریخ غزنویان را ورق بزنیم و ببینیم که آن شاه 

نادان کدام تیره  بخت بود.

نزدیک به هزار سال بر قصیدۀ مسعود می  گذرد. 
تنها چند گویندۀ دلیر که بر اثر گرفتاری  های دیوانی 

خویشتن را چون مسعود مظلوم و محروم دیدند، 
موهبت و یارای آن را داشتند که به اقتفای این 

زندانی نحیف شعری در هماوردی با او بسرایند. 
آنها که از فراز قله  های سلسله  کوه  های بلند البرز 

شعر خراسانی به چشم  انداز گسترده  تر می  نگریستند.

مطلع قصیده سخت بلند و تکان  دهنده و 
گویاست. صحنۀ نمایشی را بدید بیاوریم که پرده 

بالا می  رود. سیاستمدار ادیبی می  خواهد سخن 
شکوه و تیره  بختی و تلویحاً پشیمانی خود را از 
آنچه که رفت با تماشاکنندگان در میان بگذارد، 
آنچنان  که کارگزاران دیوانی بپندارند که توبه  نامۀ 
مجرم را خواهند شنید. گوینده با وقار و متانت 

بسیار چنین سخن آغاز می  کند:

از کردۀ خویشتن پشیمانم
جز توبه رۀ دگر نمی  دانم

یادآور می  شویم که مسعود مال کسی را نخورده 
بود، از کشورهای همسایه هم درهم و دیناری به 
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نمی  پذیرد. دانش ادبم کانی است که تهی نخواهد 
شد. اگر آستینی از طبع خود بیفشانم، دامن  ها پر 

گوهر خواهد شد. 

شاعری که در زندان دژخیمان تنها پوستی بر 
استخوان از او مانده، آنگاه که به قدرت هنر 

معنوی خود می  اندیشد، ایمان می  آورد که سخنش 
حتی تا هزار سال پس از وی نیز گران  قدر خواهد 

ماند و قدرش بر کسانی،)مانند بهار، روزی 
روشن می  شود. او ناگزیر باید خودستایی کند. اما 

خودستائی طبیعی بلند داریم و خودستائی  های 
ردۀ عام. در ابیات 15 و 16 و 17 و 18 روی به 
طبیعت دارد و این ابیات خواننده را به مخالفت 

با سراینده برنمی  انگیزند. همین معنی در این بیت 
بهار رعایت شده است:

زیرا به سخن یگانۀ دهرم
زیرا به هنر فرید دورانم

از دایرۀ ادب بیرون نیست اگر بگوییم که ستایش 
آن زندانی از خودش پوشیده  تر و آرام  تر از این بیت 

فرمودۀ بهار است. در بیت  های 20 تا 22 می  گوید 
دوروی نیستم که در حضور و در غیاب دگرگونه 

باشم، حتی در اندوه و شادی نیز یکسان و استوارم. 
از سخن گفتن بسیار با مردم به ستوه می  آیم و 

حاصلی هم ندارد. این متانت و گرانسنگی را نباید 
با قساوت قلب یکسان گرفت. مسعود در ابیات 23 

و 2۴ می  گوید خدای داند که ظاهر و باطنم یکی 
است و تهمت  های ناروا بر من بسته  اند. 

بیت  های 26 تا 29 وصف حال همۀ زندانیان 
سیاسی است که به تهمت  های ناروای دیگر گرفتار 
شده باشند. شخص را به سیاه  چال  ها و زندان  های 
تاریک بی  هواکش می  سپارند، با دژبانان آزاردهنده 
و ددمنش، در کنار گزارشگران دیوانی. آنگاه است 

که زندانی نحیف و رنجور از سایۀ خودش هم 
می  ترسد و به هیچ  کس دیگر اعتماد نمی  کند.

بیت 30 داستان  ها در ذهن آدم برمی  انگیزد. تن 
آدمی بر اثر رنج  های دراز مدت و محرومیت  های 

او نداده بودند. ظاهراً در مقام بلند دیوانی عزل و 
نصب  هایی کرده بود. این عمل ناگزیر گروهی را 
ناخشنود می  کرد. به ویژه که مسعود اهل فضل و 

هنر بود، ولی به قول سعدی هم  طویلۀ رندان. در این 
خصوص حسد مدعیان بیداد می  کند و خون اهل 

فضل را می  مکند. شاعر از کردۀ خود اظهار پشیمانی 
می  کند و از گناهان بزرگ ناکرده که حاسدان برایش 

تراشیده  اند، سخن در میان نمی  آورد.

تأمل  انگیز است که مسعود به جای اینکه از شاه 
یا از خواجۀ بزرگ )نخست  وزیر( شکایت کند، 
ناگزیر از چرخ و فلک و بخت بد گله سر می 
دهد. مگر می  شود در زندان زورمندان تهی  مغز 

سخن حق را آشکارا بر زبان آورد. به قول مولانا، 
”حق نشاید گفت جز زیر لحاف.“

در ابیات 2 تا ۴، شاعر گله از روزگار دارد و 
به گونه  ای پوشیده اعتراف می  کند که در دانش 

تندرو و در عمل کندروست. گمان می  رود عمل 
اشاره به بخشی از تصمیمات دوران دیوانی او 

باشد که معمولاً خوش  خدمتان دیوانی چوب لای 
چرخ  ها می  گذارند:

چون پیرهن عمل بپوشیدم
بگرفت قضای بد گریبانم

ابیات 5 تا 8، تهمت  ها و آفات اجتماعی و به 
زندان افتادن شاعر را روایت می  کنند. مسعود به 

روزگار می  گوید دریغا که مغز من سندان تو شده 
است که هر ساعت بر سرم پتک می  کوبی. شاعر 

به جای گریه و زاری از هماورد خود، یعنی چرخ 
بلند روزگار، پرسش  های زیبا می  کند. در ابیات 

11 تا 1۴، مسعود به فروتنی دلپذیر می  گوید من 
که کاره  ای نبوده  ام که سزاوار بند سلطان باشم  و 

می  خواهد برساند که بند سلطان مقام بلندی 
است که سلطان می  باید دیوانیان پرابهتی مانند 

شاهان و امیران و وجوه اعیان را، اگر سر مخالفت 
داشته باشند، به بند بکشد  ولی من شاعری 

فحلم، سخنگوی سازنده و آفریننده  ام، نه طوطی 
بازگوکننده و مقلد. هنرم دریاست که کاستی 
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زندان یا غربت یا بیمارستان و تنهایی و هر رنج 
دیرپای ضعیف و ناتوان شده، ولی دل و فکر 
هنوز به نسبت نیرومند است. نور امید که از 

روزن دل می  تابد، به بدن نحیف فرمان می  دهد 
که شکیبا و امیدوار باش. روزی درهای بسته باز 
خواهد شد و گره از کار فروبستۀ تو می  گشایند. 
هرکس ایمانش به آن مبدأ ناشناخته و نادیده  
بهتر بگویم شناسایی  ناپذیر و نادیدنی  بیشتر 

و استوارتر باشد، امیدوارتر است و آن کس که 
اندیشۀ مثبت دارد، نیرومندتر می  زید. گاهی هم 

از زندان  ها و چاه  ها بدر می  رود و به هر روی 
سرانجام سرفراز و دلیر جهان و جهانیان را بدرود 

می  گوید.

شاعر پس از دیدن این نور امید در دل، چند 
بیت پیام پوشیدۀ مدح  گونه دارد. در بیت 31 
می  گوید مرا بی  جرم به زندان افکنده  اند و در 
شگفتم که چه گناهی ممکن است از من سر 
زده باشد؟ بیت 32 شعر حافظ را به یاد می 

آورد:

از خلاف آمد عادت بطلب کام که من
کسب جمعیت از آن زلف پریشان کردم

ابیات 33 و 3۴ درخواست کمک به آزاد کردن 
شاعر از زندان  اند. به زعم نگارنده، ممدوح یا 

مخاطب این نامه پادشاه غزنوی نبوده، از سیاق 
کلام بر می  آید که مخاطب یکی از دیوانیان 

سخن  دان و هنرشناس دوستدار مسعود باشد. بیت 
36 مؤید همین نگرش است که معمولاً کسی به 

دوست خود می  نویسد که گفتنی زیاد دارد.

بیت 35 دلیری و مناعت طبع این خراسانی را 
می  رساند که می  باید سرمشق جوانان ایران باشد. 

شاعر از سیاه  چال زندان به یک دیوانی صدرنشین 
که هنوز بر سر کار است پیام می  فرستد که پای 
در میان بگذار و بی  گناهی مرا عنوان کن و جان 
مرا بخر و آزادم کن، اما بخاطر داشته باش که به 
هر بهائی مرا باز بخرند، ارزان خریده  اند؛ تو که 
اهل فضلی این معنی را درمی یابی: دانی که به 

هر بهایی ارزانم. هنر کلامی فارسی هنر شگفتی 
است. کسی از خودش به حق تعریف می  کند، و 

در عین حال به طرف اعتبار می  دهد، با سخن 
های پوشیده و باریک و ماندگار. شگفت نیست 
اگر بزرگ  ترین نثرنویس دوران قاجار، قائم مقام 
فراهانی، در میان درهای زبان پارسی این گوهر 

را برگزیند و دربارۀ مخدوم خود عباس میرزا که 
شغل صدارت به وی داده بود بنویسد:

پنداشت که بس گران خریدستم
آن خواجه که خوش خرید ارزانم

بیت پایانی قصیده سخت بلند و سوزناک است. 
روی سخن با مردم است، نه با شاه یا ممدوح 

یا دوست دیوانی مسعود که نامه خطاب به 
اوست. شاعر استدعای دادرسی و دادگری از 

همۀ مسلمانان دارد و ایشان را به خداوند سوگند 
می  دهد. می  گوید مهم  ترین بنیان نگرش  های دینی 

شما مسلمانان وجود خداوند یکتاست، من نیز 
از گروه مسلمانانم. شاعر همۀ مردم مسلمان را 
به حرمت آن پایگاه به دادرسی می  خواند. این 
دادرسی هزار سال پیش   نوای همه  پرسی سدۀ 

بیستم را دارد.

سلیقه  ها متفاوت است. در آموزشگاه  های ایران 
سرفرازانه به نوجوانان می  آموزند که محمود 

غزنوی و نادرشاه چگونه لشکر به هند کشیدند و 
دهلی را گشودند و گوهرهایی مانند کوه نور از 
هند برگرفتند و به خزانۀ ایران و دیگر کشورها 
سپردند. این ناچیز در کنج تنهایی و بی  همزبانی 
در شهر اتاوا، امروز این قصیدۀ مسعود را گران 

بهاتر از کوه نور می  شمارد11. به گمان من این 
گوهر را می  باید نوجوانان ایران در دبیرستان  ها 
بر لوح سینه بنشانند. عقده  ها و تعصب  ها را از 
دل بیرون بریزند و عقدهای مروارید شعر ناب 

فارسی را از ترنم  های تهی قافیه  پردازان جدا کنند 
و بر گردن دل بیاویزند.

ای دوست دست حافظ تعویذ چشم زخمست
یا رب ببینم آنرا در گردنت حمایل
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بیت 21 گویی اشاره  ای به سنت  های مدرسان و 
دیوانیان کشور دارد. بعضی از فضلا در مجالس 

درس و دیوانیان صاحب  جاه در پشت میز ریاست 
سخن درشت و ناسزا سر می  دادند که در نظر 

عوام نشانۀ فضل یا مقام دیوانی بلند ایشان بود. 
عوامِ مردم این گونه درشت  گویی و طرف کله 

کج نهادن و تند نشستن را نشان کمال مدیریت 
می  دانستند.

نه هر که طرف کله کج نهاد و تند نشست
کلاهداری و آیین سروری داند

بیت 27 اشارتی روشن به نفوذ سیاسی روس و 
انگلیس در ایران آن زمان دارد. ابیات 28 تا 31 

متضمن ستایش پوشیده و به اندازه از نخست  وزیر 
وقت، مستوفی  الممالک، است. چند بیت پایانی نیز 

در آرزوی آزادی کشور و قانون  مندی است.
نه تنها وزن عروضی و قافیۀ قصیدۀ بهار به پیروی 

از قصیدۀ مسعود انشاء شده، بلکه در ترکیب 
مطالب هم بهار جوان تا حدودی از شعر کهن 
مسعود ارشاد و آموزش پذیرفته است. مسعود 
در چند بیت از فضل و هنرش سخن می  گوید 
که از این روی محسود اقران بوده است. چند 

بیت هم ستایش پوشیده از دوستی و پیامی دارد 
که شاید به رهایی او از زندان کمک کند. بخشی 
از شکوای مسعود دربارۀ زندان و سختی  های آن 
است. بهار نیز همین مفاهیم را تقریباً با رعایت 
همان تناسب   در شعرش باز آفریده است. او به 
جای رهایی از زندان، آزادی قلم و قانون  مندی 

را خواستار می  شود. تشابه بعضی ابیات مؤید این 
نگرش است که شاعر جوان به فروتنی از استاد 

هشت قرن پیش چیز یاد می  گیرد و این خود 
نشانۀ کمال دانش  آموزی جوان خراسانی است.

مسعود: نه درصدد عیون اعمالم
          نه در عدد وجوه اعیانم

بهار:     نه خیل عوام را سرآهنگم
          نه خوان خواص را نمکدانم 
مسعود: این گاه همی  زند به چنگالم
          آن گاه همی گزد به دندانم

بازنگریبثالشکویبهار
بهار این قصیدۀ بلند خود را در آن زمان 

مستوفی  الممالک، نخست  وزیر احمد شاه قاجار، 
که بسیاری از روزنامه  های تهران، از جمله 

روزنامۀ بهار ملک  الشعراء، توقیف شده بود، 
منتشر کرد و با الهام از سرودۀ مسعود اندیشه 

های تازۀ باب روز را خوب در قالب شعر 
فارسی گنجانید. سخن را دلیرانه آغاز می  کند و 

ترکیب ”بر زبرِ ری“ مناسب  تر از ترکیباتی مانند 
سیاست ایران و مرکز حکومتی تهران است. 

بهار به پیروی از مسعود با همان سبک خراسانی 
در ابیات 2 تا 12می  گوید من با این دیوانیان و 
سیاست  بازان تفاوت  ها دارم. اهل هنر و دانشم 

و گرد مسخرگی و مجلس  آرایی و کشخانی 
نگشته  ام. نه ضعیف  تدبیرم و نه نحیف  ارکان و 

نه دریوزه  گر سرای سلطان. با این وصف معلوم 
نیست چرا در ری از سفیهان بی  مایه سیلی 

می  خورم و درشتی می  بینم. تهمت  هاست که 
مردم نادان بر من می  نهند. یا فلان وزیر تبعیدم 
می  کند یا در خانۀ خود به زندانم. بهار به همان 

علل بنیادی که مسعود در قصیدۀ خود آورده 
بود – ابیات 15 تا 19 قصیده مسعود سعد  باز 

می  گردد و در ابیات 13 تا 20 می  گوید دانش 
و کمال هنر مرا محسود اقران کرده، ولی من از 

نوع آنها نیستم و ناگزیر باید تنها و محروم و 
پنهان بمانم.

قصیدۀ بهار ۴2 بیت دارد که 3 بیت آنرا کنار 
گذاشتیم، از جمله این دو بیت:

زیرا به سخن یگانۀ دهرم
زیرا به هنر فرید دورانم

زیرا به خطابه و به نظم و نثر
خورشید فروغ  بخش ایرانم

شاعر هنگام سرودن این دو بیت بیشتر دستخوش 
احساسات شده و شاید هم در ذهن خود، 

خودش را با سرایندگان هم  عصر قیاس می  کرده 
است. همۀ ما در نگارش و گفتار گه  گاه از این 

گونه خویشتن  بینی  ها گزیر نداریم.12
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بهار:     گه خسرو هند سوده چنگالم
          گه قیصر روس کنده دندانم

روی هم رفته، قصیدۀ بهار تازه و آتشین و 
مناسب با روزگار ماست و هرچند به سبک سنتی 

خراسانی سروده شده است، ولی با اشعار هم 
دوره  های بهار فرق دارد. نگارنده قصیده  ای که با 
این شعر بهار پهلو زند در دیوان  های معاصران او 
مانند ادیب نیشابوری، وحید دستگردی، عشقی، 

ایرج، عارف، رشید یاسمی، فرخ خراسانی و 
بدیع  الزمان فروزانفر سراغ ندارد. 

هنگامی که بهار قصیدۀ بالا را سرود، 33 سال 
داشت و تازه وارد گود سیاست تهران شده بود. 

هنوز دشواری  های زندان قصر و تبعید به اصفهان 
را نیازموده بود. شعرش نمی  تواند سوز شعر 

مسعود را داشته باشد. شاعری دیوانی و صاحب 
جاه، به احتمال زیاد بالای 50 سالگی، دور از زن 

و فرزند و پدر و مادر که ملک و خانه و مقام 
را از او بازگرفته  اند و در دهلیز تاریک زندانی 
بر بالای کوه او را از جهان و جهانیان به دور 

افکنده  اند. سخن مسعود سوز و شور بیشتری دارد 
و موی بر اندام خوانندۀ شعر شناس می  ایستاند.

نمونههاییدیگرازهمآواییبهارومسعود13
1. مسعود سعد: امروز هیچ خلق چو من نیست
جز رنج از این نحیف بدن نیست )6162(

بهار: هر کو در اضطراب وطن نیست 
آشفته و نژند چو من نیست )270271(

2. مسعود سعد: از کردۀ خویشتن پشیمانم
جز تو به رۀ دگر نمی  دانم )35135۴(

بهار: تا بر زبر ری است جولانم
فرسوده و مستمند و نالانم )30۴306(

3. مسعود سعد: ای باد بروب راه را یکسر
وی ابر ببار بر زمین گوهر )369371(
بهار: ای خامه دو تا شو و بخط مگذر 

وی نامه دژم شو و زهم بردر )32232۴(
۴. مسعود سعد: به نظم و نثر کسی را گر افتخار سزاست 
مرا سزاست که امروز نظم و نثر مراست )5657(
بهار: سخن بزرگ شود چون بزرگ باشد و راست

کس ار بزرگ شد از گفتۀ بزرگ رواست )317320(
5. مسعود سعد: نالم ز دل چو نای من اندر حصار نای
پستی گرفت همت من زین بلندجای )503505(

بهار: آشفت روز بر من از این رنج جانگزای
بخشای بر من ای شب آرام دیرپای )3393۴1(

بثالشکویمسعود:”درحصارنای“
دریغ است که چند بیت از یک قصیدۀ دیگر 

بسیار معروف مسعود را در میان نیاید، قصیدۀ 
”حصار نای“ گویندگانی چون ملک  الشعراء بهار 

را نیز به میدان آورده و ارشاد کرده است:

نالم به دل چو نای، من اندر حصار نای
پستی گرفت همت من، زین بلندجای

آرد هوای نای مرا ناله های زار
جز ناله های زار، چه آرد هوای نای

گردون به درد و رنج، مرا کشته بود اگر
پیوند عمر من نشدی، نظم جانفزای
نه نه، ز حصن نای بیفزود جاه من

داند جهان، که مادر ملک است حصن نای
من چون ملوک، سر ز فلک بر گذاشته 

زی زهره برده دست و به مَه برنهاده پای
از دیده گاه پاشم، دُرهای قیمتی

وز طبع گه خرامم، در باغ دلگشای
نظمی به کامم اندر، چون بادۀ لطیف

خطی به دستم اندر، چون زلف دل ربای
امروز پست گشت مرا، همت بلند
زنگار غم گرفت مرا، تیغ غم  زدای

از رنج تن، تمام نیارم نهاد پی
وز درد دل، بلند نیارم کشید وای

گر شیر شرزه نیستی، ای فضل، کم شِکر
ور مار گرزه نیستی، ای عقل کم گزای
ای محنت ار نه کوه شدی، ساعتی برو

وی دولت ار نه باد شدی، لحظه ای بپای
ای تن جزع مکن، که مجازیست این جهان

وی دل غمین مشو، که سپنجیست این سرای
گر عز و ملک خواهی، اندر جهان مدار

جز صبر و جز قناعت، دستور و رهنمای
ای بی هنر زمانه، مرا پاک در نورد

وی کور دل سپهر، مرا نیک برگرای
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بانگی نه و، گذشته ز کیوان فغان وای
بیتی به حسب حال بیارم از آن چه گفت

مسعود سعد سلمان در آن بلندجای
’گردون به درد و رنج مرا کشته بود اگر

پیوند عمر من نشدی نظم جانفزای‘
. . .

مردم گمان برند که من در حصار ری
مسعودم و ستارۀ سعد است رهنمای

داند خدای کاصل سعادت بوَد اگر
مسعودوار سر کنم اندر حصار نای

بهار در ”سکوت شب“ ابیاتی بلند دارد که با 
شاهکار مسعود پهلو می  زند. او از سخنورانی 

است که 900 سال شعر سنتی فارسی را پیوستگی 
بخشید. رنج  ها و نیش  های زندان بر مسعود نوش 
می  شد اگر می  دانست که روزی فرزند خراسانی 

او در میدان سخن حسام از نیام بیرون خواهد 
کشید و به سبک او شعر بلند خواهد آفرید. هنر 

کلامی درخشان  ترین نشان هویت ملی پارسی 
زبانان است که بسیاری از کاستی  ها و تیرگی  های 

ملی ما را می  پوشاند.

افتخاربهنظمونثر
مسعود سعد قصیدۀ محکمی دارد به مطلع ”به 
نظم و نثر کسی را گر افتخار سزاست.“  این 

قصیده را مسعود ظاهراً در دوران جوانی خود 
سروده و در آن خود را هم مکرر ستوده است. 

قصیده از نظر لفظ متین است و نو  آفرینی و 
جرأت شاعر جوان در آن دیده می  شود. ابیاتی از 

این قصیده را بخوانیم.

به نظم و نثر کسی را گر افتخار سزاست
مرا سزاست که امروز نظم و نثر مراست

به هیچ  وقت مرا نظم و نثر کم نشود
که نظم و نثرم در است و طبع من دریاست

به لطف آب روان است طبع من لیکن
به گاه قوت و کثرت چو آتش است و هواست

اگر چه همچو گیا نزد هر کسی خوارم
و گرچه همچو صدف غرق گشته تن بی کاست،

عجب مدار زمن نظم خوب و نثر بدیع

ای روزگار، هر شب و هر روز از حسددَه 
چَه ز محتنم کن و دَه در ز غم گشای
در آتش شکیبم، چون گل فرو چکان

بر سنگ امتحانم، چون زر بیازمای
از بهر زخم، گاه چو سیمم فرو گداز

وز بهر حبس، گاه چو مارم همی فسای
ای اژدهای چرخ، دلم بیشتر بخور

وی آسیای چرخ، تنم تنگ تر بسای
ای دیدۀ سعادت، تاری شو و مبین
و ای مادر امید، سترون شو و مزای

مسعود سعد، دشمن فضل است روزگار
این روزگار شیفته را، فضل کم نمای

بثالشکویبهار:”سکوتشب“
ملک  الشعراء بهار در 1301ش/1922م که بعضی 

روزنامه  های وقت به بهانۀ آزادی مطبوعات به 
ناسزا و بهتان گرویده بودند، قصیدۀ شیوایی با 
نام ”سکوت شب“ سروده که ملهم از ”حصار 
نای“ مسعود است. بخشی از آن قصیده را از 

نظر می  گذرانیم:

آشفت روز بر من، از این رنج جان  گزای
بخشای بر من، ای شب آرام دیرپای 

ای لکۀ سپید، ز مغرب برو برو
ای کلۀ سیاه، زمشرق برآ برآی 

زآشوب روز، وارهم اندر سکوت شب
با فکرتی پریشان، با قامتی دو تای

ای تیغ کوه، راه نظر ساعتی ببند
وی پیک صبح، در پس کُه لحظه  ای بپای

من برخیِ شبم، که یکی پرده افکند
بر قصر پادشاه و به سر منزل گدای

لعنت به روز باد و بر این نامه  های روز
واین رسم ژاژخایی و این قوم ژاژخای

قومی همه خسیس، و به معنی کم از خسیس
خلقی همه گدای و به معنی کم از گدای
هر بامداد از دل و چشم و زبان و گوش
تا شامگاه خون خورم و گویم ای خدای

از دیده بی  سرشک، بگریم به زار زار
واز سینه بی  خروش، بنالم به های های

اشکی نه و، گذشته ز دامان سرشک خون
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نه لؤلؤ از صدف است و نه انگبین ز گیاست؟
به نزد خصمان گر فضل من نهان باشد

زیان ندارد، نزدیک عاقلان پیداست
شگفت نیست اگر شعر من نمی دانند

که طبع ایشان پست است و شعر من والاست
به چشم جد و حقیقت مرا نمی بینند؟

که نزد عقل مرا رتبت و شرف به کجاست؟
اگر چو چشمۀ خورشید روشن است و بلند

چگونه بیند آن کش دو چشم نابیناست؟
به هیچ  وجه گناۀ دگر نمی دانند

جز آن که ما را زین شهر مولد و منشاست
اگر برایشان سحر حلال بر خوانم

جز این نگویند آخر که کودک و برناست
ز کودکی و ز پیری چه عار و فخر آید

چنین نگوید آن کس که عاقل و داناست
هزار پیر شناسم که منکر و گبر است
هزار کودک دانم که ازهدالزهداست

اگر عمید نیم یا عمیدزاده نیم
ستوده نسبت و اصلم ز دودۀ فضلاست

اگر به زهد بنازد کسی روا باشد
ور افتخار کند فاضلی به فضل سزاست

به اصل تنها کس را مفاخرت نرسد
که نسبت همه از آدم است و از حواست

مرا به نیستی ای سیدی چه طعنه زنی
چو هست دانشم، ار زر و سیم نیست رواست

خطاست گویی در نیستی سخا کردن
ملامت تو چه سودم کند، که طبع سخاست
به بخل و جود کم و بیش کی شود روزی

خطا گرفتن بر من بدین طریق خطاست
اگر به نیک و بد من میان ببندد خلق

جز آن نباشد بر من که از خدای قضاست
ز بس بلا که بدیدم چنان شدم به مثل

که گر سعادت بینم گمان برم که بلاست
تو حال و قصۀ من دان که حال و قصۀ من

بسی شگفت تر از حال وامق و عذراست
اگرچه بر سرم آتش ببارد از گردون

ز حال خود نشوم، اعتقاد دارم راست
گهر بر آن کس پاشم که در خور گهر است

ثنا مر او را گویم که او سزای ثناست
امیر غازی محمود سیف دولت و دین

که پادشاه بزرگ است و خسرو والاست
خجسته نامش بر شعرهای نادر من

چو مهر بر درم است و چو نقش بر دیباست
بدین قصیده که گفتم من اقتدا کردم

به اوستاد لبیبی که سیدالشعراست
بر آن طریق بنا کردم این قصیده که گفت:

’سخن که نظم دهند آن درست باید و راست‘
قصیده خرد ولیکن به قدر و فضل بزرگ

به لفظ موجز و معنیش باز مستوفاست
هر آن که داند داند یقین که هر بیتی

از این قصیدۀ من یک قصیدۀ غراست
چنین قصیده ز مسعود سعد سلمان خواه
چنین قصاید مسعود سعد سلمان راست

از شعر این جوان خراسانی دلیری و مناعت می 
بارد. در همین حال گویی پولاد مذاب از کورۀ 
طبع بیرون می  ریزد ”که نظم و نثرم درّ است و 

طبع من دریاست.“

ببینید بدبینی را چه خوب توصیف می  کند:

ز بس بلا که بدیدم چنان شدم به مثل
که گر سعادت بینم گمان برم که بلاست

کسی که سرنوشت در آینده روزی او را 
سالیان دراز به زندان  ها و به کام مرگ خواهد 

انداخت، باید چنان استوار باشد که خودش 
می  گوید:

اگرچه بر سرم آتش ببارد از گردون
ز حال خود نشوم، اعتقاد دارم راست

ستایشی که مسعود از خود می  کند ناپسند نیست 
و این ستایش ”زیان ندارد، نزدیک عاقلان 

پیداست.“

بهار نیز در قصیدۀ بلند ”جغد جنگ“ که در پایان 
زندگانی و دوران پختگی، در 1329ش/1950م، 
به اقتفای منوچهری دامغانی سروده، ستایش از 

خود می  کند. می  گوید:
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وزیر روشن  رای است و شاعری شیداست
برون پرده جهانی ز حکمت است و هنر

درون پرده یکی شاعر ستوده لقاست
بزرگوارا فردوسیا بجای تو من

یک از هزار نیارست گفت از آنچه رواست

بهار در دو بیت پیش از بیت پایانی دلتنگی خود 
را از یک عمر خدمت به وطن ابراز می  کند:

تو را ثنا کنم و بس کزین دغل مردم
همین ندانم کس را که مستحق ثناست
دریغ کز پس یک عمر خدمت وطنی 

ندید چشمم یک جزو از آنکه دل می  خواست
ز پخته کاری اغیار و خام طبعی قوم

چنان بسوخت دماغم، که دود از آن برخاست 
ثنا کنیم تو را تا که زنده  ایم به دهر

که شاهنامه  ات ای شهره  مرد منجی ماست

قصیدۀانقلابیبهپیرویازمسعودسعد
”هیجان روح“ عنوان قصیدۀ محکمی است در 

62 بیت که آن را ملک  الشعراء بهار در 35 سالگی 
سروده است. در دیوان بهار می  نویسند که تاریخ 

سرودن این قصیده مصادف با زمانی است که 
سیدضیاءالدین طباطبایی کودتا کرد و رئیس  الوزرا 
شد، و گروهی از مخالفان سیاسی خود، از جمله 
بهار، را دستگیر و زندانی کرد. به نظر می  رسد بهار 

بر اثر علاقۀ شخصی به مسعود بعضی از سروده  های 
او را از بر داشت و شاید هنگام بازداشت کودتا 
در حافظه به سرودۀ مسعود روی آورد. احتمال 
هم می  رود که چون دیوان مسعود تازه به چاپ 

رسیده بود، کسی نسخۀ آن  را برای بهار برده باشد. 
به هر روی، سبک خطابی این قصیده ملهم از سبک 
حماسی مسعود سعد است و در شعر معاصران بهار 

کمتر دیده می  شود. همتای این شاه  بیت زیبای 
بهار را فقط در دیوان مسعود می  توان یافت: 

ای توسن عاطفت سبک  تر چم
وی طایر آرزو فروتر پر

یا ابیات تند و آتشین سیاسی خطاب به دیوان  خانۀ 

بر این چکامه آفرین کند کسی
که پارسی شناسد و بهای او

شد اقتدا به اوستاد دامغان
’فغان از این غراب بین و وای او‘

از سیاق شعر مسعود برمی  آید که به چند دلیل 
رجال آن زمان شاعر جوان را چنان  که در خور 
او می  بود به حساب نمی  آوردند. یکی آنکه از 

خانوادۀ نامدار )عمیدزاده( نبود. مسعود سخنوری 
جوان بود و ناگزیر در برابر سخنوران سالمند، 

جاهل و ناپخته می  نمود. دیگر آنکه شاید به حکم 
جوانی خود را سخنور برتر می  شمرد. دعوی 
فضل و دانش ناچار بر دیگران گران می  آمد. 

مسعود زبان تازی و هندی می  دانست، به تازی و 
فارسی شعر می  سرود و گویا نثر هم می  نوشت. 

جمع این همه هنر در یک جوان حسدها را 
برمی  انگیخت. در کل قصیده گویندۀ جوان خود 

را می  ستاید، به استثنای دو بیت که در آن از 
امیر محمود غازی سیف نام می  برد. این قصیدۀ 

مسعود نظر بهار را جلب می  کند و در 35 سالگی 
به اقتفای مسعود قصیدۀ بلندی در 38 بیت در 

ستایش فردوسی می  سراید:

سخن بزرگ شود، چون درست باشد و راست
کس ار بزرگ شد از گفتۀ بزرگ، رواست
سخن گر از دل دانا نخاست، زیبا نیست

گرش قوافی مطبوع و لفظ  ها زیباست
نشان سیرت شاعر ز شعر شاعر جوی

که فضل گلبن، در فضل آب و خاک و هواست
کمال شیخ معری1۴ ز فکر اوست پدید

شهامت متنبی15 ز شعر او پیداست
نشان خوی دقیقی و خوی فردوسی است

تفاوتی که به شهنامه ها ببینی راست
جلال و رفعت گفتارهای شاهانه

نشان همت فردوسی است، بی کم و کاست
محاورات حکیمانه و درایت  هاش

گواه شاعر در عقل و رای حکمت  زاست
درون صحنۀ بازی، یکی نمایشگر

اگر دو گونه نمایش دهد، بسی والاست
امیر کشورگیر است و گرد لشکرکش
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سیاست  پردازان وقت از جمله احمدشاه که املاک 
بسیار داشت، ولی گندم را احتکار کرده بود. قصیدۀ 

”هیجان روح“ در میان اشعار سیاسی آن زمان 
تازگی دارد و با ابیاتی از این دست آغاز می  شود:16

ای خامه دو تا شو و به خط مگذر
وی نامه دژم شو و ز هم بردر
ای توسن عاطفت سبکتر چم

وی طایر آرزو فروتر پر
ای گوش، دگر حدیث کس مشنو
ای دیده، دگر به سوی کس منگر

ای نفس بزرگ خرد شو در تن
وی قلب فراخ تنگ شو در بر

ای گرسنه جان بده به پیش نان
وی تشنه بمیر پیش آبشخور

شاعر آنگاه رجال سیاسی تبهکار را سرزنش می 
کند و می  کوبد:

کاهندۀ مردی ای عجوز ری
بفزای به رامش و به رامشگر
هر شب به کنار ناکسی بغنو
هر روز به روز سفله ای بنگر

تا مایۀ سفلگی نگردد کم
هر شب به کنار سفله  ای دیگر
ای مرد حدیث آتشین بس کن

پنهان کن آتشی به خاکستر
صد بار بگفتمت کزین مردم

بگریز و فزون مخور غم بی  مر
نشنیدی و نوحه بر وطن کردی

با نثری آتشین و نظمی تر
رو به بازی نگر که افکندند

چون شیر نرم به حبسگاه اندر

بهار آنگاه به سراغ شاه محتکر می  رود:

تلقین و دعای من در آن شب بود
نفرین و هجای شاه بد گوهر

احمد شه بی  هنر که صیت اوست
در بی  هنری، چو صیت اسکندر

از مال رعیتش به ظلم و جور

ملک و رمه جمع کرد و گاو خر
نه رگ در تن، نه شرمش اندر چشم

نه مهر به دل، نه عشقش اندر سر
در کشور خور فسادها کرده

چون در ده غیر مرد کین  گستر
اندیشۀ رفتن فرنگش بیش
زاندیشۀ رفتن سر و افسر

نه حشمت بار و دیدن مردم
نه همت کار و خواندن دفتر

در پایان این قصیدۀ انقلابی کوبنده، شاعر جوان 
نیرومند شاه بی  حال تن  آسا و مال  دوست را هشدار 

می  دهد:

هشدار که در پسین بد روزی
ملت کشد از خدایگان کیفر

در بر رخ آرزوت نگشاید
آن گنج که گرد کردی از هر در

نه زور رضات17 میکند یاری
نه نور ضیات18 می  شود رهبر
آنگه به کلاتت اندر اندازند
آنجا که عقاب افکند شهپر
تا تخم بزرگوار جمهوری

از خاک همی برون نماید سر19

این قصیدۀ انقلابی را بهار به پیروی از مسعود 
سعد سروده است، آنجا که مسعود می  گوید: 

ای باد بروب راه را یکسر
وی ابر ببار بر زمین گوهر

ای خاک عبیر گرد بر صحرا
وی ابر گلاب کرد در فرغر

ای رعد منال کامد آن مرکب
کز نعره او سپهر گردد کر

وی برق مجه که خنجری بینی
کز هیبت آن بیفسرد آذر

ای چرخ سپهر، محمدت بـشنو
وی چشمۀ مهر، مرتبت بنگر

ای گرسنه شیر در کمین منشین
وی جرّه عقاب در هوا مگذر
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که ظاهراً با او دوستی داشته است. از سیاق شعر 
بر می  آید که عمید علی سالار در کارهای دیوانی 

شاید هم  ردیف مسعود بوده است. قصیده ۴۴ بیت 
دارد و بعضی سخنان بدیع در آن می  توان یافت، 
ولی تمام این قصیده را نمی  توان از قصاید غرای 
مسعود شمرد. در آغاز قصیده، سخن بدیع خطابۀ 

مسعود پیداست. به باد فرمان می  دهد که راه را 
بروب، به ابر می  گوید بر زمین ببار، به خاک 

می  گوید عبیر شو که عمید از راه می  رسد و به 
سپهر می  گوید حدیث مدح عمید را بشنو. سپس، 
مسعود می  گوید سخنی به نام تو انشاء می  کنم پر 
از فصاحت و معنی بلند تا بر سر منبرها بخوانند. 

در پایان قصیده می  گوید اگر از جهان رفتم تو 
باقی بمان و دنیا به کامت باد.

”یامرگیاتجدد:“امروزهیچخلقچومننیست
هر کو در اضطراب وطن نیست

آشفته و نژند چو من نیست
کی می  خورد غم زن و دختر

آن را که هیچ دختر و زن نیست
نامرد جای مرد نگیرد

سنگ سیه چو در عدن نیست
مرد از عمل شناخته گردد

مردی به شهرت و به سخن نیست
فرتوت گشت کشور و او را

بایسته تر ز گور و کفن نیست
یا مرگ یا تجدد و اصلاح

راهی جز این دو، پیش وطن نیست
ایران کهن شده است سراپای

درمانش جز به تازه شدن نیست
عقل کهن به مغز جوان هست
فکر جوان به مغز کهن نیست

ز اصلاح اگر جوان نشود ملک
گر مرد جای سوگ و حزن نیست

ویرانه  ایست کشور ایران
ویرانه را بها و ثمن نیست

امروز حال ملک خراب است
بر من مجال شبهت و ظن نیست

اخلاق مرد و زن همه فاسد
جز مفسدت به سر و علن نیست

کامد سپهی که کرد یک ساعت
صحرا را کوه و کوه را کردر

در پیش سپه مبارزی کورا
مانند نگفته  اند جز حیدر

سالار عمید خاصه خسرو
آن داده بدین و ملک و دولت فر

مردی سودست، و طبع او مایه
رادی عرضست، و دست او جوهر

از خاک برست عنبر سارا
وز کوه گشاد چشمه کوثر
بر آرزوی جمال دیدارت

بگشاد به باغ دیدگان عبهر
هر جا که روی و خیزی و باشی

اقبال و ظفر تو را بود رهبر
برداشته فتحنامه  ها پیکان

زی حضرت پادشاه دین  پرور
او خرم و شاد گشته از فتحت
و آگاهی داده زآن بهر کشور

بر نام تو خطبه  ای کنم انشا
تا برخوانند بر سر منبر

چونانکه ز بس فصاحت و معنی
در صـنعت آن فرو چکانم زر

خدمت پس خدمتیست از بنده
گر نیستمی فتاده بر بـستر

لیکن چه کنم که مانده  ام اینجا
بیمار و ضعیف و عاجز و مضطر

از جور فلک سری پر از انده
وز آتش غم دلی پر از اخگر

یک ذره نماند آتش قوت
بر جای بمانده ام چو خاکستر

نـه طبع معین من، گه انشا
نه دستم در بیاض یاریگر

ور بگذرم از جهان ز غم رستم
تو باقی مان و از جهان مگذر

جز بر سر فخر و مرتبت منشین
جز دیده عز و خرمی مسپر

در حکم تو باد گردش گیتی
در امر تو باد گنبد اخضر

قصیدۀ مسعود در ستایش یکی از سالاران است 
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خویشی میان پور و پدر، نه
یاری میان شوهر و زن نیست

بنگر به ملک خویش که در وی
یک تن جدا زرنج و محن نیست

در کشور تو اجنبیان را
کاری جز انقلاب و فتن نیست

در فارس نیست خاک و به تبریز
کز خون به رنگ لعل یمن نیست

کشور تباه گشت و وزیران
گوئی زبانشان به دهن نیست

حکام نابکار ز هر سوی
غارت کنند و جای سخن نیست

معزول می  شود به فضاحت
آن کس که مرد حیله و فن نیست

با دشمنان ملک بفرمای
کاین باغ جای زاغ و زغن نیست

ورنه نعوذبالله فردا
این باغ و کاخ و سرو و سمن نیست

گفتم به طرز گفتۀ مسعود
امروز هیچ خلق چو من نیست

بیت آخر به این قصیدۀ مسعود سعد نظر دارد:

امروز هیچ خلق چو من نیست
جز رنج ازین نحیف بدن نیست

لرزان  تر و ضعیف تر از من
در باغ، شاخ و برگ و سمن نیست

انگشتری است پشتم گویی
اشکم جز از عقیق یمن نیست

از نظم و نثر عاجز گشتم
گویی مرا زبان و دهن نیست

از تاب درد، سوزش دل هست
وز بار ضعف، قوت تن نیست

وین هست و آرزوی دل من
جز مجلس عمید حسن نیست

صدری که جز به صدر بزرگیش
اقبال را مقام و وطن نیست

چون طبع و خلق او گل و سوسن
در هیچ باغ و هیچ چمن نیست
لؤلؤ و در چو خط و چو لفظش
والله که در قطیف و عدن نیست

اصل سخن شده ست کمالش
و اندر کمالش ایچ سخن نیست

مداح بس فراوان دارد
لیکن از آن، یکیش چو من نیست

قصیدۀمسعودسعددرپاسخقصیدۀمحمد
خطیبیو”شکایتازدوست“

این قصیده را مسعود سعد در 131 بیت سروده 
و شامل مدیحۀ ثقته  الملک طاهر و سلطان مسعود 

است به مطلع

محمد ای به جهان عین فضل و ذات هنر
تویی اگر بود از فضل در هنر پیکر

قصیدۀ ”شکایت از دوست“ بهار در گلایه از 
دوست به سال 1326ش/19۴7م، پس از کناره 
گیری از کابینۀ قوام در 82 بیت هم  آوای قصیدۀ 

مسعود سعد است. مطلع قصیدۀ بهار چنین 
است:

حدیث عهد و وفا شد فسانه در کشور
ز کس درشتی اهل و وفا مجوی دگر
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وین دیدۀ پرستاره را هر شب
تا روز همی بر آسمان بندم

وز عجز، دو گوش تا سپیده دم
در نعره و بانگ پاسبان بندم

هرگز نبرد هوای مقصودم
هر تیر یقین که در گمان بندم

چون ابر ز دیده بر دو رخ بارم
باران بهار در خزان بندم

گویی که همی گزیده  گوهرها
بر چرم درفش کاویان بندم
از کالبد تن، استخوان ماندم

امید درین تن از چه سان بندم
از ضعف چنان شدم که گر خواهم

ز اندام گره چو خیزران بندم
گردون همه مبهمات بگشاید

چون همت خویش در بیان بندم

برخی از ابیات قصیدۀ مسعود در ردۀ شعر ناب 
است. بیت هفتم خواننده را آگهی می  دهد که 

صاحب این قریحۀ کم  مانند همچنان زندانی دیوان 
و ددان است. در بیت دهم گویا چرم درفش 

کاویان به جای گنج  خانۀ فرهنگ زبان فارسی 
نشسته است که گوهرهای پربهای شعر دری را 
جلوه  گر کند. بیت آخر نشان شکوه بیان شاعر و 
بیت پیش از آن نیز نمودی از ضعف بدن او در 

زندان است.21

1مُستی به معنای زاری و مستمندی.

2شاعرانی که مدتی محبوس بوده و در زندان شعر سروده 

اند، به قدری از زندانبان و دژخیمان واهمه دارند که در 
اشعارشان ناگزیر باید از بردن نام شاهان و امیران ستمگر 
به بدی پرهیز کنند و به جای آن از بخت بد و چرخ فلک 
گله سر دهند. این نکته  ها را در سروده  های شاعران همین 

روزگار نیز می  توان یافت.
3بنگرید به محمد گلبن، بهار و ادب فارسی )تهران: شرکت 

سهامی کتاب  های جیبی ، 1351(.
۴گمان ندارم ایرج میرزا، هم  عصر بهار، چندان به شاهنامه 

یا دیوان مسعود سعد و مثنوی مولانا نظر ژرف افکنده 
باشد. طبع ایرج به سخن بلند حماسی گرایش نداشت، 
ولی خوشبختانه به روان  سرایی سعدی،  نظامی و جامی 

روی آورد. ایرج با زبان  های عربی و فرانسوی هم آشنایی 
داشت، چنان  که می  گوید:

این دو قصیدۀ مسعود سعد و بهار از نظر وزن و 
قافیه قصیدۀ مشهور فرخی را تداعی می  کنند:

فسانه گشت و کهن شد حدیث اسکندر
سخن نو آر که نو را حلاوتی است دگر

”آرمانشاعر:“بارانبهاردرخزانبندم
”آرمان شاعر“ عنوان قصیده  ای 35 بیتی است 

که بهار در 1309ش/1930م سروده و بخشی از 
آرمان  های خود را در آن بیان کرده است. این 
قصیده از قصاید مشهور اجتماعی سیاسی 
فلسفی بهار نیست. از نظر وزن و قافیه، و نه 
محتوا، اندک شباهتی به قصیدۀ بلند ۴2 بیتی 

مسعود سعد دارد. به این مناسبت چند بیت از هر 
دو قصیده را می  آوریم.20 بهار سروده است:

برخیزم و زندگی ز سر گیرم
وین رنج دل از میانه برگیرم

باران شوم و به کوه و در بارم
اخگر شوم و به خشک و تر گیرم

در عرصۀ گیر و دار بهروزی
آویز و جدال شیر نر گیرم
وین نظم پلید اجتماعی را

اندر دم کورۀ سقر گیرم
. . .

با بال و پر فرشتگان زانجای
زی حضرت لایموت پر گیرم

مسعود سعد پیش از او سروده بود:

تا کی دل خسته در گمان بندم
جرمی که کنم به این و آن بندم
بدها که ز من همی رسد بر من
بر گردش چرخ و بر زمان بندم
افتاده خسم، چرا هوس چندین

بر قامت سرو بوستان بندم
وین لاشه  خر ضعیف بد ره را

اندر دم رفته کاروان بندم
چند از پی وصل در فراق افتم؟

وهم از پی سود در زیان بندم
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دهم به تازی و پاریسی امتحان که بسی
کشیده  ام پی تحصیل این دو رنج و محن

5دیوان مسعود سعد سلمان، به تصحیح رشید یاسمی 

)تهران: چاپخانۀ پیروز، 1339(.
6در دوران ما، معمای هویدا نزدیک به 20 بار به چاپ 

رسیده است.
7به زعم رشید یاسمی، نسخۀ خطی دیوان مسعود متعلق 
به بهار به سال 1260ق برای لسان  الملک سپهر، صاحب 

بود. نوشته شده  ناسخ  التواریخ، 
8به معنی راز خویش فاش کردن و خبر دادن از حال 

خویش، معمولاً شکایت از جور زمانه.
9به فرمودۀ حافظ: من سرگشته هم از اهل سلامت بودم

دام راهم شکن طرۀ هندوی تو بود.
10از حافظ.

11نگارنده این نکته را برای پوزش عرضه می  دارد که 

سعادت نیافت نظر بعضی از استادان ادب را در این وادی 
کند. جستجو 

12بهار در مقام دیگری می  گوید:

به شعر خویش من اکنون مفاخرت نکنم
که فخر بر هنر خود بود زنادانی )ملک  الشعراء بهار، دیوان 

بهار )تهران: امیرکبیر،  1336(، جلد 2، ۴98(.
13شماره  ها به صفحات دیوان مسعود سعد سلمان، به 

تصحیح رشید یاسمی و جلد اول دیوان بهار ارجاع می 
دهند.

1۴شاعر و فیلسوف عرب در دوران اسلامی.

15شاعر معروف عرب.

16هنگامی که نگارنده دانشجوی سال سوم و چهارم 

دبیرستان بود، همشاگردی بسیار باذوق و اهل ادبی با نام 
اسماعیل خدابنده داشت که در همان سال  های نوجوانی 

شعر نیکو می  گفت. پدر او مردی ادیب و شاعر بود. 
بهار و ادیب  الممالک را  اسماعیل خدابنده گه  گاه شعرهای 
از طریق پدرش به دست می  آورد و ما با هم می  خواندیم. 

بسیاری از آن شعرها سالیان دراز در خاطرم ثبت شده بود. 
”تا تخم بزرگوار جمهوری، از خاک  بیت مطلع قصیدۀ 

همی برون نماید سر“ در دیوان چاپی دیده نشد و شاید 
سانسور شده باشد. به هر روی بعضی ابیات را از حافظه 

آورده  ام.
17رضاخان سردار سپه.

نخست  وزیر. 18سیدضیاءالدین 

19بخشی از ابیات این قصیده را نگارنده از حافظۀ خود 

برگرفته است که اندک اختلافی با دیوان چاپی بهار دارد. 
دیوان  های چاپی در آن روزگاران از دستبرد مقامات امنیتی 

نبوده  اند. آسیب فراموشی هم حتی حافظه  های  مصون 
خوب را نیز گزند می  رساند.

20در 1307، شادروان نصرالله فلسفی دبیر تاریخ، جغرافیا و 

زبان فرانسه نگارنده در سال اول دبیرستان علمیه سیروس 
در تهران بود. استاد فلسفی روزی در کلاس درس شعری 

از سروده  های خود را به همین وزن خواند. اکنون چند 
بیت آن، که به حافظه سپرده شده بود، با پوزش از کاستی 
های احتمالی حافظه، یاد می  شود. احتمال می  رود که شعر 

را بعدها در مجلات به چاپ رسانده باشد:
خواهم که دل از حیات برگیرم

زی کشور نیستی سفر گیرم
وین عمر قصیر سست بنیان را 

مردی کنم و قصیرتر گیرم
پروانه به روی گُل قرارش نیست
من از چه به روی گِل مقر گیرم

بس گردش روز و شب دلم فرسود
چند این ره رفته را ز سر گیرم

بسیار شبا کز آسمان شبگیر
با دیدۀ خون چکان نظر گیرم

وز حسرت اختران، سحرگه خشم
چون مهر دمنده بر سحر گیرم

افسانۀ عمر سخت محنت  زاست
آن به که فسانه مختصر گیرم

چهار بیت آخر را از مقالۀ مهرآمیز دکتر باستانی پاریزی 
دربارۀ استاد نصرالله فلسفی برگرفته  ام. با پوزش آمیخته به 

تأسف یادآور می  شود که گویی شاعر در عنفوان جوانی، 
”محنت  زای“ را در جامۀ خوش  دوخت زبان  چند اندیشۀ 

فارسی عرضه فرموده باشد. مفهوم و محتوای بلند، همتای 
شعر مسعود و بهار، در این شعر خوش  آهنگ دیده نشد. 

لفظ زیبا، ولی معنی پژمرده و فسرده است: لکل عالمٍ هفوه 
و لکل جوادٍ کبوه.

21با سپاس از بانو سعیده خردمند برای تایپ دستنویس و 

رایانه ای. کمک های 
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نانتر  دانشگاه  جامعه  شناسی  دکتری  )دانش  آموختۀ  پرهام  باقر 
فرانسه، 1974( استاد مدعو دانشسرای عالی سپاه دانش، مدرسۀ 
ادبیات  دانشکدۀ  و  اقتصاد  دانشکدۀ  اجتماعی،  خدمات  عالی 
مطالعات  مؤسسۀ  معاون  همچنین  است.  بوده  تهران  دانشگاه 
اجتماعی و دستیار تحقیق بخش مطالعات شهری  و تحقیقات 
ترجمۀ  به  می  شود  او  آثار  بین  از  است.  بوده  نیز  مؤسسه  این 
پدیدارشناسی جان هگل، اقتدار ریچارد سنت، هیجدهم برومر 
لوئی بناپارت و گروندریسه مارکس، دربارۀ تقسیم کار اجتماعی 
و صور بنیانی حیات دینی دورکیم و مقدمه بر فلسفۀ تاریخ هگل 
اثر ژان هیپولیت اشاره کرد. علاوه بر مقالات فراوان، جامعه و 
دولت، با نگاه فردوسی: مبانی خرد سیاسی در ایران و دربارۀ روح 

و انتقاد روح از جملۀ کتاب  های اویند.

 (Georg Wilhelm Friedrich Hegel, هگل
(1831-1770 در جلد نخست کتاب درس  های 

زیباشناسی،2 مبحثی چندصفحه  ای را به بحث دربارۀ 
مفهوم ’ایرونی‘ (ironie) یا طنز اختصاص داده است. 
در گفتار حاضر، نخست بندهای مهم این مبحث را به 

فارسی برمی  گردانیم و سپس، می  کوشیم ببینیم طنز مورد 
نظر هگل در این مبحث چگونه طنزی است.

هگل پس از نقد شیوۀ نگرش کِسانی چون کانت 
(Immanuel Kant, 1724-1804)، شیلر

(Friedrich Schiller, 1788-1805)، وینکلمان 
 (Johann Joachim Winckelmann, 1717-1768)
 (Friedrich Wilhelm Joseph Schelling, و شلینگ
(1854-1775 به فکرت یا به ایدۀ امر زیبا، ایرونی 
مورد بحث خود را نوعی پرداخت طنزآمیز می    داند 
که به نظر او، ”بنیاد عمیق آن در فلسفۀ فیخته نهفته 
است.“  می  گوید ”من (Ich)، و دقیق  تر بگویم، من 
در معنای کلًا انتزاعی و صوری کلمه، از نظر فیخته

 (Johann Gottlieb Fichte,1762-1814)
اصل مطلق هرگونه دانش، هرگونه عقل و هرگونه 

شناخت است. این من، در نتیجه، در خودش به 
کلی بسیط (einfach) است: از یک سو هرگونه 

خصوصیت، هر گونه تعیّن  پذیری، هرگونه مضمونی 
در او منتفی است- چرا که در آزادی و وحدت 

انتزاعی این من، جایی برای چیزی باقی نمی  ماند- 
درحالی که از سوی دیگر، هر مضمونی که از نظر 

این من ارزشمند بنماید، فقط از آن روست که خود 
او آن را برنهاده و بازشناخته است. آنچه هست، 

 (mich) فقط از راه این من هست، و آنچه از راه من
هست، من خود می  توانم دوباره نابوده  اش کنم.“3  

به نظر هگل، ”اگر بنا را بر این صورت  های به کلی 
تهی، که خاستگاه  شان در مطلقیتِ منِ انتزاعی است، 
بگذاریم؛ بدان ماند که بپذیریم هیچ  چیزی، در و برای 
خود (an und für shch) از هیچ ارزش درونی  ای  ISSN 0892-4147 print/ISSN 2159-421X online/2013/28.3/108-118
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گئورگ ویلهلم فریدریش هگل، پدیدارشناسی جان، 
ترجمۀ باقر پرهام )تهران: نشر آگاه، 1390(.
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برخوردار نیست، بلکه هرچه هست، فرآوردۀ ذهنیت 
(Subjektivität) همین من است.“4 

می  گوید ”در این صورت، من می  تواند سرور و 
خدایگان همه  چیز باشد و در سپهرهای گوناگون 

ِنوامیس اجتماعی اِخلاق و حقوق، سپهرهای 
بشری و الاهی، دنیوی و قدسی، چیزی نخواهد 

ماند که نخست با واسطۀ من برنهاده نشده باشد، 
و بنابراین، همان من هم نتواند به همان آسانی 

که آنها را برنهاده است، نیست و نابودشان کند. 
در چنین شرایطی، هر در و برای خود باشنده  ای 

 (Schein) چیزی جز ظاهر (Anundfürschsein)
نیست؛ یعنی حقیقت و برون  ذاتیتّی برای خودش 

و از خودش ندارد، بلکه ظاهرشد مِحضی با 
واسطۀ من است، منی که به قدرت و داوری  اش 

ناگزیر باید تسلیم شد . . .“5 

هگل در ادامۀ نقد خویش از تصور نوعی من 
فردی که سرور و خدایگان همه  چیز است، به 

این موضوع می  پردازد که این من درواقع، چگونه 
منی است. می  گوید این من ”فرد زندۀ کنشگری 

است که می  خواهد در زندگانی  اش چنان باشد 
که فردیتش برای خود او و برای دیگران به 

برون  بودی و نمودار شدن در برون بینجامد. زیرا 
هر بشری که زنده است، در صدد تحقق واقعی 

بخشیدن به خود است و همین کار را هم می  کند. 
و اگر همین معنا را در چشم  انداز پرداختن به امر 
زیبا و هنر در نظر بگیریم، به این نتیجه می  رسیم 

که باید هنرمند زیست و به زندگانی خویش قالبی 
هنرمندانه داد.“6 

بر اساس این اصل، من در صورتی چون هنرمند 
می  زیم که ”تمامی کنش  ها و به طور کلی برون  بود -
شدگی  های من، اگر چه مضمونی هم دارند، برای 
من ظاهری محض بیش نیستند که بود و نبودشان 
فقط در ید قدرت بود من است و بس. پس من نه 
این مضمون را به راستی جدی می  گیرم، نه برون -

بودگی و برون  ذاتیّتی  اش را. زیرا جدّیِ راستین فقط 
هنگامی به میان می  آید که دلبستگی  ای گوهرین، 

امری در خودی خویش مایه  دار، ]همچون[ حقیقت، 

رعایت آداب و رسوم اخلاق اجتماعی و مانند اینها، 
خلاصه، مضمونی که به عنوان مضمون در چشم 
من ارزشی ذاتی دارد درکار باشد. چندان که من 
برای خودم و از دید شخص خودم برای خودم 

ذاتیتّی نبینم، مگر آنگاه که خویشتن را غرق در چنین 
مضمونی بیابم و درتمامت دانش و تمامت رفتارم با 

آن منطبق باشم. در چشم  انداز منِ فردیِ هنرمندی 
که همه  چیز را خودش برمی  نهد و وا می  چیند و در 

آگاهی او هیچ مضمونی که مطلق و در خود و برای 
خود باشد نمودار نیست، بلکه فقط ظاهری است 

که خودش آن را ساخته و پرداخته است و خودش 
هم می  تواند نابودش کند، برای هنرمند زیستن و 

به زندگانی خویش قالبی هنرمندانه دادن، که امری 
جدی است، جایی وجود ندارد، زیرا با فرمالیسم 

من ظِاهرآرایی سروکار داریم که فقط برای خودش 
اعتباری قائل است.“7  

می  گوید ”از نظر دیگران، نمودی که من از خود 
به آنان ارائه می  دهم، اگر من را کسی بدانند که از 
سر دلبستگی به امر سخن می  گوید، البته می  تواند 
جدی تلقی شود، در حالی که من فقط دستشان 

انداخته و بینوایان کندذهنی تصورشان کرده  ام 
که از اندام و استعداد لازم برای درک دیدگاه 

بلندمرتبه  ای که من بر آن ایستاده  ام محروم  اند و 
نمی  توانند به آن دست یابند. بدین  سان، می  بینیم 

که هرکسی از امتیاز این حد از آزادی - به ظاهر 
هم که شده - برخوردار نیست که در تمامی 

آنچه بشر می  تواند چونان امری باارزش، ارجمند 
و مقدس بشمرد، نشانی از فرآورده  ای حاصل 

توان خاص خود ببیند، توانی که بشر با آن قادر 
است هم به آنچه برشمردیم اعتباری ببخشد، 
چندان که تعیّن  پذیری شخص خویش را تابع 
آنها کند و کمال شخصی  اش را در آنها ببیند، 

یا اهمیتی برای آنها قائل نباشد. از این لحظه به 
بعد است که چیره  دستی در این گونه زندگی 

طنزآفرین هنری، از دید خودش، چونان ’نبوغی 
خداوندگارانه‘ تلقی می  شود، نبوغی که از نظر او، 

هر آنچه هست، چیزی نیست جز مخلوقی بی -
ذات که خالق آزادش – خالقی که خود را برکنار 

و بی  نیاز از همه  چیز می  داند، توانای برافکندن، 
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از سوی دیگر، این من نیز ممکن است در قالب 
همین نازیدن به خویش، برعکس، نه تنها خود را 
ناخشنود بیابد، بلکه دریابد که آنچه می  گوید برای 
خودش نیز نارساست، چندان که می  بیند خود او 

اکنون دچار شکنجۀ درونی نیاز به چیزی استوار و 
پابرجا و جوهردار و داشتن علایقی متعین و ذاتی 

است. این خود سرآغاز ناخشنودی و تناقض است، 
ناخشنودی و تناقضی برخاسته از درک این موضوع 

که کس یا ذهن بشری ]یعنی سوژه[، از یک سو 
دلش می  خواهد در حقیقت به سر برد و می  داند 

که در درون خودش تمایلی به عینیت هست، ولی 
از سوی دیگر، قادر به خلاص کردن خویش از 

جهانی که در تنهایی برای خودش ساخته است و 
جدا کردن خویش از این دنیای درونی ناخشنود 

کننده نیست و می  بیند که از این پس، چاره  ای جز 
تحمل درد اشتیاق (Sehensüchtigkeit)، همان 

درد اشتیاقی که دیده  ایم از نتایج فلسفۀ فیخته است، 
ندارد. ناخرسندی حاصل از این درجازدگی و بی -

حسی- که از ترس اینکه مبادا ناگزیر شود از جهان 
هماهنگی که خودش در درون خویش برای خودش 

ساخته است، جهانی که، به  رغم تمایل خودش به 
واقعیت و امر مطلق و با وجود ناب بودی  اش در 
خودی خویش همچنان نابرون  ذات و تهی است، 
چشم بپوشد، کاری نکند و دست به چیزی نزند 
- تولیدکنندۀ قالبی بیمارگون (Krankhafte) از 

جمیل  بودی  روا (Schönseelischkeit) و درد اشتیاق 
برخاسته از آن است. زیرا روان به راستی جمیل 
عمل می  کند و برون  ذات است، در حالی که درد 

اشتیاق مورد بحث، نشان  دهندۀ چیزی جز پوچی و 
تهی  بودی خود کس یا ذهنی که چنین می  اندیشد و 
نمی  تواند خود را از این بیهودگی رها و درونش را 

از مضمونی مایه  دارسرشار کند، نیست.“10  

هگل سپس می  افزاید ”برای آنکه به زندگی 
شخصی و فردیت خاص ذهن طنزآفرین 

(ironischen)، جنبه و سیمایی هنری داده شود، 
از طنز نوعی قالب هنری ساختن کافی نبوده و 
ضرورت ایجاب می  کرده است که کار هنرمند 

افزون بر اثر هنریی که بر مبنای کنش  های خود 
وی ساخته شده است، به ارائۀ آثار هنری برونی -

همچنان که توانای آفریدن همه  چیز- دلبستۀ 
آن نیست. آن کس که در چنین چشم  اندازی از 
نبوغ خداوندگارانه قرار می  گیرد، دیگر به جایی 

می  رسد که به بقیۀ بشریت - که در رعایت 
حق، در مراعات آداب و رسوم، و مانند اینها، 

اصرار می  ورزد، و اینها را اموری معنادار، الزام -
آور و اساسی می  پندارد - نگاهی از سر التفات 
به موجوداتی کم  مایه و عامی می  افکند. فردی 
که بدینسان حیاتی هنرمندانه برای خود قائل 

است، ]گویا فراموش می  کند که خودش[ روابطی 
هم با دیگران دارد و از هم  صحبتی دوستان و 

معشوقگان و مانند اینها نیز برخوردار است. ولی 
از آنجا که به خود به چشم نابغه می  نگرد، این -
گونه روابط در نگهداشت تعّین   برون  ذات خود 

یا در تداوم بخشیدن به کنش  های خاص و شیوۀ 
نگاه خویش به امر عامِ در خود و برای خود از 

نظر او مسئله  ای ایجاد نمی  کنند، چرا که از نظر او 
همۀ اینها درعین حال در حکم هیچی و پوچی  اند 

شایستۀ طنز.“8  

هگل پس از تحلیل این  گونه طنزآفرینی 
خداوندگارانه و نبوغ  آسا که نوعی تمرکز بر 
خویشتنِ منی است که هیچ پیوندی ندارد و 

زندگانی برای وی ممکن نیست مگر در قالب 
لذت بردن از نازیدن به خویش، می  گوید ”مخترع 

این  گونه طنز آقای فریدریش شلگِل است که 
پیروان وی هنوز هم به تکرار این گونه یاوه  ها و 
پر کردن گوش  هایمان از آنها ادامه می  دهند.“9  

هگل سپس به نتایجی می  پردازد که این  گونه نگاه 
طنزآمیز به بار می  آورد و می  گوید نتیجۀ این -
گونه طنزپردازی منفی  باف ”از یک سو نشان 

دادن ’بیهودگی‘ هر چیز مثبت و واقع  نگر، هر 
چیز برخاسته از نوامیس اجتماعی اخلاق و هر 
چیز دارای جوهریت در خود است. من فردی 

اگر در حد همین گونه نگاه باقی بماند، همه  چیز 
به نظرش ’بیهوده و پوچ‘ می  نماید، مگر ذهنیت 

خاص خودش که آن نیز با این حساب به ذهنیتی 
خالی و تهی از هر مضمونی تبدیل می  شود که 

به سهم خود، ’بیهوده و پوچ‘ است. در حالی که 
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ای به عنوان فرآورده  های خیال نیز بینجامد. و 
اصلی که این گونه فرآورده  ها که جز در شعر 
به شکوفائی شایان توجهی نمی  انجامند بر آن 
استوارند، دوباره چیزی نیست جز پرداختن 

تصویری از عنصر خدایی چون عنصری درخور 
طنز. در حالی که این طنز، همچون فردیت نبوغ -
آسا، همانا نابود شدن خودبخودی همۀ چیزهای 

خداوندگارانه، بزرگ و شریف است و بس. 
نتیجه اینکه قالب  های هنری عینی نیز می  بایست 

نموداری از همان اصل ذهنیتی  ای باشند که چون 
خود را مطلق می  پندارد، همۀ آنچه را که برای 

بشر ارج و شایستگی دارد، به هیچ و پوچی که 
در نابود شدن خودبخودی  اش نهفته است تبدیل 

می  کند.“11  

این در ضمن گویای آن است که ”نه تنها چیزی 
برحق، متناسب با آداب و رسوم نیکو و راستین، 

نباید جدی گرفته شود، بلکه هرگونه برتری، 
هرگونه تعالی، از آنجا که با نمودار شدن در 

وجود افراد، منش  ها و کنش  ها، خود نفی  کننده 
و نابودساز خویش است، به هیچ می  انجامد و 

بدینسان، جز به ریش خود خندیدن چیز دیگری 
  12“.(die Ironie über sich selbst ist) نیست

هگل سپس می  افزاید که ”این قالب از بیان اگر به 
صورت انتزاعی در نظر گرفته شود، با اصل بیان 

’کُمیک‘  یا خنده  آور ]یعنی هزل[ پهلو می  زند، ولی 
باید توجه داشت که با وجود نزدیکی این دو بیان 
با هم، تمایزی ذاتی میان آنها وجود دارد. زیرا در 
بیان ’کُمیک‘ ]یعنی هزل[، اصل بر این است که 

هر چیز خودنابودساز در خودی خویش هیچ است، 
چیزی نیست جز نمودی دروغین ومتناقض؛ مثلًا 

بسان هوسی عجیب یا لجاجتی نامعقول، برخاسته از 
سودایی نیرومند و مانند اینها. در جایی که سخن بر 

سر مسائلی است که با اخلاق عمومی و حقیقی یا با 
مضمونی در ذات خودش جوهرین سروکار داریم 
که در قالب یک کاراکتر فردی به مثابه هیچ عرضه 

می  شوند، غرض نشان دادن فردی است که در منش 
خویش بی  ارزش و درخور تحقیر است. پس فرق 

میان بیان ’کُمیک‘ ]یعنی هزل[ و ’ایرونیک‘ یا 

طنزآمیز درچگونگی درونمایۀ آنهاست. آن دسته از 
  (Zwecke)کسان ”که قادر به پایبندی به مقصود

استوار و مهمی نیستند که منظور نظرشان است، بلکه 
در نیمۀ راه رهایش می  کنند تا در وجودشان میرانیده 
شود، مردمانی حقیر و نالایق  اند. همین طنز از سر 

بی  منشی است که دلباختۀ طنز است و بس
.(Solche Ironie der Charakterlosigkeit liebt did Ironie)
زیرا، به راستی از منش برخوردار بودن از یک سو، 

بدین معناست که دارای مقصودهایی با مضمون 
ذاتی باشیم، و ازسوی دیگر، به این مقصودها سخت 

پایبند بمانیم، چندان که برگشتن از این مقصودها 
و چشم پوشیدن از آنها از نظر فردیت در حکم 

ازدست دادن کل فرابودِ (Dasein) خود وی باشد. 
این پایبندی استوار و این جوهرداری طنینی از وجود 

آن چیزی است که کاراکتر یا منش نامیده می  شود. 
کاتن (Caton)جز این که رومی و جمهوریت  خواه 

باقی بماند، توانای زیستن نیست. آری، آنجا که 
دست انداختن همه  چیز )=ایرونی در معنایی که هگل 

به نقد آن مشغول است(، چون مایۀ بنیانی هرگونه 
بیانی در نظر گرفته می  شود، ]در واقع[ با موردی 

سر و کار داریم که ناهنرمندانه  ترین عناصر چونان 
اصل حقیقی اثر هنری تلقی گردیده است. اینجاست 
که با به میان آمدن چهره  هایی از یک سو بی  مایه، و 
ازسوی دیگر، بدون موضع روشن واستوار روبرو 

می  شویم، چرا که می  بینیم امر جوهرین در آنها معادل 
هیچ (Nichtige) است و دست آخر نیز به همان 

اشتیاق یا آرزومندی و تناقض  های حل  نشدۀ خاطری  
 (unaufgelösten Widersprüche des Gemüts)
که از آنها سخن می  گفتیم، می  انجامند. دورنماهایی 

اینچنین توانای برانگیختن هیچ علاقۀ راستینی نیستند 
و شکایت  های همیشگی هواداران طنز، که از نبود 
حساسیت عمیق، هوشمندی هنری و نبوغ در بین 

عامه می  نالند که گویا در حدی نیست که برتری طنز 
را دریابد، از همین  جا سرچشمه می  گیرد و در واقع 

بدین معناست که عامۀ مردم آمادۀ چشیدن این گونه 
بی  مایگی  ها نیست که بی  منشی در آنها با مسخرگی 
کودکانه پهلو می  زند. و جای خوشبختی است که 

این  گونه سرشت  های بی  مایه و سرشار از آرزومندی 
خوشایند مردمان نیست و می  بینیم که این گونه بی -

صداقتی و ریاکاری نه فقط علاقمندانی پیدا نمی  کند، 
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(Johann Ludwig Tieck, 1773-1853)، یکی 
دیگر از رمانتیک  های محفل ینا، و نوشته  ای از 

وی با عنوان رومئو و ژولیت دارد. می  گوید تییک 
و چند تن دیگر از کسانی که مانند وی دارای 

آثار با کیفیتی هستند، ”با اصطلاحاتی که به کار 
می  برند، آشنایی کافی دارند، اما از بیان معنای 

این اصطلاحات خودداری می  کنند. چنین است 
که تییک، گرچه دائم دم از ’ایرونی‘ می  زند، ولی 
هنگامی که خودش می  خواهد دربارۀ آثار بزرگ 
هنری حکمی صادر کند، آنچه می  گوید چندان 

چنگی به دل نمی  زند. با خواندن آنچه وی دربارۀ 
رومئو و ژولیت نوشته است، خواننده انتظار دارد 

مثلًا بداند نقش طنز در چنین اثری چیست، در 
حالی که از ایرونی کذائی در اینجا اثری نمی -

بینیم.“15 
 

تا اینجا، کار ما به خلاصه کردن و در عین 
حال برگردان کامل بندهای مهم گفتار هگل 

محدود بود. اکنون می  خواهیم با بررسی نکات 
برجستۀ گفتار خود هگل به نتیجه  گیری از این 

گفتار بپردازیم و ببینیم منظور هگل از طنز مورد 
انتقادش چه نوع طنزی است، زیرا چنان که در 
عنوان گفتار حاضر آورده  ایم، پیداست که هگل 

از نوع ویژه  ای از طنز انتقاد می  کند و نه از طنز به 
طور کلی. برخی از اشارات هگل در همین مبحث 

نیز تأییدکنندۀ استنباط ماست. زیرا از یک سو، 
میان طنز مورد بحث خود و بیان کمیک یا هزل 
فرق می  گذارد و ازسوی دیگر، طنز مورد انتقاد 

خود را طنزی از سر بی  منشی می  داند و می  گوید 
”همین طنز ِ از سر بی  منشی است که دلباختۀ طنز 

است و بس.“ 

یک نکتۀ دیگر هم در گفتار هگل در خور توجه 
و آن این است که می  گوید بنیاد عمیق طنز مورد 

انتقاد وی در فلسفۀ فیخته نهفته است. از آنجا 
که فلسفۀ فیخته نوعی ایدئالیسم مطلق است، 

بی  مناسبت نیست که به انواع این  گونه ایدئالیسم، 
هر چند به اختصار، نگاهی بیندازیم؛ نگاهی که 
بی  گمان به درک ما از آنچه هگل در بحث خود 

آورده است کمک خواهد کرد.

بلکه برعکس، آدمیان جویای علایقی سرشار و 
راستین، و نیز منش  هایی  اند که به مضمون مسلط بر 

وجودشان وفادار بمانند“13

هگل سپس از کارل ویلهلم فردیناند سولژر
،(Karl Wilhelm Ferdinand Solger, 1780-1819)

 استاد فلسفه و اسطوره  شناسی دانشگاه برلین و 
نویسندۀ چهار گفت  وگو دربارۀ امر زیبا و هنر که 

در 1815 در برلین منتشر شده بود، یادی می  کند و 
می  نویسد که وی برخلاف دیگران به سطح پائینی 

از فرهنگ فلسفی دلخوش نبود، بلکه برعکس 
کوشید تا اعماق فکرت فلسفی پیش برود، چندان 

که توانست به برایند دیالکتیکی ایده یا فکرت، 
به نقطه  ای که خود هگل آن را ’سلبیت مطلق 

نامتناهی‘ می  نامد، دست یابد. هگل در توضیح 
نقطه  ای که به آن اشاره  ای کرده می  نویسد: این 

نقطه نشان  دهندۀ فعالیت ایده یا فکرت است، بدین 
معنا که ”خود را به عنوان نامتناهی و عام نفی 

کردن برای تبدیل شدن به ]موردی از[ متناهیت و 
خصوصیت، ضمن این که همین نفی را نیز دوباره 

برداشتن و بدینسان، عام و نامتناهی را در درون امر 
متناهی و خاص تثبیت کردن.“  می  گوید سولژر 

به این  گونه نفی بی  اعتنا نبوده و به یقین نمودار 
’برایندی‘ از فکرت نظراندیش است، اما نه چنان 

که خود او مدعی است نمودار تمامت فکرت 
(Idee). می  گوید مرگ زودرس سولژر مانع از آن 
شد که وی در راه درستی که می  اندیشید پیش  تر 

برود. برعکس، سولژر در نقطه  ای باقی ماند که ”به 
انحلال طنزآمیز امر متعینّ و در خود جوهرین، به 

همین  گونه سلبیتی که خود وی نیز آن را چونان 
اصل فعالیت هنری تلقی می  کرد، نزدیک است.“14 
و می  افزاید که سولژر در وجود واقعی  اش از منشی 

استوار و جدی برخوردار بود که مانع از آن شد 
که وی به هنرمندی طنزپرداز ]از نوعی که مورد 
نقد هگل است[ تبدیل شود یا حسی از این  گونه 

دریافت طنزآمیز داشته باشد. 

هگل در بند پایانی فصل مربوط به ایرونی در 
جلد نخست کتاب درس  های زیباشناختیاش، 

سرانجام اشاره  ای نیز به لودویگ تییک
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در انواع ایدئالیسم ذهنی
ایدئالیسم، نوعی تلقی فلسفی است که بنا به 

مضمون خویش، به انواعی چون ایدئالیسم ذهنی، 
ایدئالیسم اسپیریتوئالیستی، و ایدئالیسم عینی تقسیم 

می  شود. ایدئالیسم ذهنی – که ایدئالیسم مطلق 
نیز گفته شده است - نوعی تلقی فلسفی از عالم 
هستی (Être) است که می  گوید هستی  ای در کار 

نیست، مگر در اندیشه یا فکرت ما. بدین سان، 
جهان واقعی، مستقل از اندیشۀ بشر و ذهن بشری، 
وجود ندارد. این اندیشه در تقابل با تلقی مخالفش، 

یعنی رئالیسم قرار می  گیرد که به واقعیت جهان، 
برون از اندیشۀ بشری و مستقل از آن، باور دارد و 
مشترک  ترین دیدگاه اندیشگی و خودانگیخته  ترین 
آن است. خودانگیخته، از آن رو که رفتار باشندۀ 

بشری در کودکی و رفتار بشر در سرآغازهای 
جداشدنش از جهان جانوری نمونه  ای بارز از رفتار 
رئالیستی است، یعنی باشندۀ بشری متناسب با آنچه 

برون از خود در جهان رویاروی خود می  بیند، 
کنش و واکنش لازم را از خود نشان می  دهد.

ایدئالیسم ذهنی زائیدۀ برخی شک و تردیدها 
دربارۀ واقعیت برون از ذهن بشر است، شک 

و تردیدهایی که سرچشمۀ آنها یا در خطاها و 
توهم  های حسی است یا در احلام و خیالاتی 
که ذهن بر اثر آنها به واقعیتی می  اندیشد، اما 

سپس پی می  برد که وجود نداشته است یا 
زائیدۀ باورهای مذهبی یا متافیزیکی )مانند 

باور به جهانی دیگر، به ماورایی نادیدنی و غیر 
مادی، باور به نیروهای باطنی( یا زاییدۀ گرایش 

خودبخودی بشر به این که مفاهیم ذهن خود 
را در حکم اشیای حقیقی بگیرد و براین مبنا، 

تصور کند که فقط جهان درونی  اش، که ساخته و 
پرداختۀ مفاهیم ذهنی خود اوست واقعیت دارد 
یا سرانجام، زائیدۀ خصلت خاص اساساً ذهنی 

آگاهیِ (conscience) ما در تضاد با جهان برونی 
است که جهانی عینی است.

در تاریخ فلسفه، باورهای ایدئالیستی به دنبال پیدا 
شدن سوفسطائیان و مکتب شکاکیت در یونان 

باستان رونق گرفته است. فلسفۀ افلاطون را می -

توان نخستین نمونۀ ایدئالیسم به منزلۀ یک دستگاه 
اندیشگی دانست. او معتقد بود که جهان محسوس 

چیزی جز بافتی از ظواهر فریبنده و سایه  هایی نیست 
که بشر ناآشنا به حقیقت آنها را چونان واقعیت می -
گیرد. در این زمینه، تمثیل غار افلاطون و نظریۀ مُثلُ 

او نمونۀ اعلایی از دستگاه فکری ایدئالیستی است.

 ،(René Descartes, 1596-1650) ایدئالیسم دکارت
فیلسوف فرانسوی، بر پایۀ آنچه خود آن را شک 
متدیک یا روشمند نامیده است قرار دارد. دکارت 

در وجود همه چیز از وجود جهان گرفته تا وجود 
خودش شک می  کند تا خود را از هرگونه پیش -

داوری رها سازد و بدین سان بتواند حق را از باطل 
یا درست را از نادرست تشخیص دهد. در جریان 

این شک روشمند، به جایی می  رسد که می  بیند فقط 
در وجود یک چیز است که بالبداهه نمی  تواند شک 
کند و آن نیز خود شک اوست. و از آنجا که شک 
از مقولۀ اندیشیدن است، بنابراین در آخرین حد و 
مرزهای شک کردن اندیشۀ خود اوست که به نظر 
او شک  ناپذیر می  نماید. از این روست که می  گوید: 

”می  اندیشم، پس هستم.“ در این لحظه، دکارت در 
نهایی  ترین و منطقاً خواناترین حد موضع ایدئالیستی -

اش قرار دارد: هستی  ای درکار نیست، آنچه هست 
تنها اندیشۀ خود کَس یا نفس اندیشنده است. این -

گونه نگرش، ایدئالیسم ذهنی  ای است که سولیپسیسم 
هم نامیده می  شود، چرا که براساس آن، جز جهان 

ذهنی و اندیشگی فردی که می  اندیشد، واقعیتی برون 
از وی در کار نیست.

این ایدئالیسم اما نزد دکارت موقتی بود، زیرا دکارت 
در دل اندیشۀ خاص خویش به فکرت کمال 

(perfection) پی می  برد و از این فکرت نتیجه 
می  گیرد که فقط یک هستی کامل می  توانسته است 
چنین فکرتی را در درون وی بگذارد و این هستی 

نیز جز خدا نیست. و چون خدا وی را بر می  انگیزد 
که به واقعیتی برون از خود باور داشته باشد، پس 
صدق وجود الاهی برای وی تضمین  کنندۀ وجود 

جهان برون از وی است. دکارت با این چرخش از 
ایدئالیسم محض خارج می  شود و سرانجام، به نوعی 

رئالیسم دوگانه  گرا )دو جوهر جان و ماده( می  رسد.
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پای خود بایستد، گرچه زبانی ندارد که با آن هرچه 
را که می  خواهد بیان کند، اما بلد است صدایی از 
خود در بیاورد که همان گریۀ اوست. این کودک 
نوزاد رفته  رفته می  آموزد که کی و چگونه باید از 
همین صدا یا گریه استفاده کند تا توجه مادرش 

را به خود جلب کند. این کودک البته در این حد 
هم نمی  ماند؛ رشد می  کند، سر پای خود می  ایستد 
و سرانجام، شروع می  کند به زبان باز کردن و یاد 
گرفتن گفتار تا مراحل بعدی که به حد بلوغ می -
رسد و تربیتش کامل می  شود. رابینسون کروزوئۀ 
ایدئالیست ما، برخلاف قهرمان کتاب دانیل دوفو 

که در پرتو آشنایی  اش با زبان و تمدن بشری 
توانست پیش از ترک جزیره  ای که در آن افتاده 

بود، سالیانی چند دوام بیاورد، به نظر می  رسد 
حتی جهانی برون از خود و ذهنیت خویش هم 

ندارد تا دست   کم چونان دیگر جانوران در آن به 
حیات خود ادامه دهد. با این حساب، آیا شگفت -
انگیز نیست که افرادی از نسل بشر، که از شمار 
فرهیختگان نیز بوده  اند، بیندیشند و بنویسند که 

من ِ- به گفتۀ هگل – به کلی انتزاعی و صوری -
شان، که در خودش به کلی بسیط است، خاستگاه 
هرگونه عقل و هرگونه شناخت است واراده  شان 
بیکران و آزادی  شان مطلق؟ اگر جهانی و دگرانی 
برون از ذهنیت اینان در کار نیست، پس چرا به 
خود زحمت می  دهند و می  نویسند و برای چه 
کسی می  نویسند؟ ولی می  بینیم که نوشته  اند و 

صرف همین نوشتن و باقی گذاشتن آیا حکایت 
از این ندارد که اینان، اگر از شمار مردمی نبوده -
اند که به کلی و در حدی بیمارگون اسیر ذهنیت 
فردی خویش  اند، ناگزیر باید این فرض را پیش 

کشید که منظورشان از انکار هرگونه واقعیتی برای 
جهان برون از ذهنیت و من اندیشنده  شان، شاید 
نه مطلق جهان واقع، بل آن جهانی بوده که در 

لحظۀ اندیشیدن و نوشتن در آن به سر می  برده  اند، 
جهانی واقع وناگزیر، ولی از دید آنان فاقد هرگونه 

اعتبار؟ شاید همین بی  اعتباری جهان زمانۀ خود 
بوده که این گروه از فیلسوفان و اندیشندگان آن 
را به تمامت هستی تعمیم داده  اند، غافل از این 

حقیقت که جهان باشندگی بشر هرگز به یک حال 
باقی نمی  ماند و با همۀ فراز و فرودهای خویش 

ایدئالیسم ذهنی که نزد دکارت حضوری موقت داشت،
 ،(George Berkeley, 1685-1753) نزد برکلی

فیلسوف ایرلندی، شکلی قطعی به خود می  گیرد، زیرا 
برکلی وجود جهان برون از اندیشۀ بشری را مطلقاً 
نفی می  کند و تمامت هستی را به فکرتی که نفس 
اندیشنده از آن دارد برمی  گرداند. می  گوید: ”هستی 
همان ادراکی است (esse est percipi)“ که در 

ذهن خود داریم. با برکلی دیگر با ایدئالیسم ذهنی 
در معنای کامل کلمه سروکار داریم، زیرا تنها 

’من‘ است که هست و لاغیر. فیخته نیز همین 
باور را دارد، زیرا می  گوید: ”’من‘ است که با 

محدود کردن خود ’نامن‘ را می  آفریند.“16 

فیخته با دترمینیسم یا جبر- به معنای هر چه 
هر بار پیش می  آید در چنان شرایطی است که 
جز همان که پیش آمده است نمی  تواند پیش 

بیاید - مخالف است و می  گوید این  گونه باور 
تنگاتنگ به جبر با اخلاقیت سازگار نیست، زیرا 

دانش ما از قانون  های اخلاقی بر پیش  فرض آزادی 
اراده (volonté) نهاده است. اندیشه و هوش 

تابع دستگاه علت و معلول نیست، زیرا اندیشه و 
هوش بشر با ادراک تعینّ علّی ناگزیر از این گونه 

تعینّ فراتر است. پس اگر قرار است تبیینی بنیادین 
از چیزها در کار باشد، چنین تبیینی ناگزیر باید بنا 
را بر نیروی تعقّل (intellect) خودمان بگذارد، نه 

بر امری دیگر. نقطۀ آغازین فلسفه یک من آزاد 
و هوشمند است و هر چیز دیگری می  بایست به 
گونه  ای برآمده از همین من باشد. از نظر فیخته، 

جهان مادی به عنوان امر واقع مطرح نیست، بلکه 
همچون رشته  ای از موانعی است که ما در انجام 

تکالیف و وظایفمان باید بر آنها غلبه کنیم.17 

اگر بخواهیم بنا را بر این  گونه نظریات بگذاریم، در 
واقع کارمان بدان می  ماند که کرۀ خاکی خودمان 

را، که بشر در آن می  زید، به جزیره  ای تشبیه کنیم 
که رابینسون کروزوئه  ای- نه از نوع شخصیتی 

که در کتاب دانیل دوفو آمده – بلکه مطلقاً و از 
ازل تک و تنها در آن به سر می  برََد. یک چنین 

موجودی حتی با نوزاد بشری قابل مقایسه نیست، 
زیرا نوزاد بشری گرچه توانای آن نیست که سر 
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تغییر می  کند؟ ولی پرسش  هایی از این دست و از 
این زاویۀ دید، دیگر از آن فلسفه در معنای ناب 

کلمه نیست. زاویۀ دیدی است که در آن، فیلسوف 
تک  اندیش و تنها در قالب متفکری قرار می  گیرد 

که نه تنها فقط خود را نمی  بیند و فقط به خود 
نمی  اندیشد، بلکه می  داند که این خود همواره 
یک تن از شمار بسیارانی از نوع خود بوده که 

بشر نامیده می  شوند، بشری که زندگانی  اش جز 
در دامان جامعه ناممکن است. به نظر من، هگل 
از همین  گونه متفکران بود و به همین دلیل بینش 

فلسفۀ ایدئالیستی او به کلی متفاوت با بینش دیگر 
ایدئالیست  هاست.

ایدئالیسم هگل به ایدئالیسم عینی معروف است. 
ایدئالیسم  های ذهنی مطلق به ’من‘ و ذهنیت  اش 
چنان پر و بالی می  دهند که برون از دایرۀ پرواز 
آن جایی برای هستی جهان واقعی نیست، مگر 

احیاناً با توسل به نوعی اسپیریتوئالیسم که آن نیز 
چیزی جز برآمدۀ خیال  پردازی  ها و علائق ذهنیت 
من فردی نمی  تواند باشد؛ در حالی که ایدئالیسم 

عینی هگل هم جبر طبیعی و اجتماعی را می  بیند، 
هم آزادی ارادۀ بشری را به صورت اراده  ای که 
آزادی  اش در حد میزان آگاهی اوست، نه مطلق 

اراده و مطلق آزادی. هگل به این نکتۀ ظریف 
توجه دارد که هستی، چنان که از نام آن به خوبی 
پیداست، همیشه بوده و همیشه خواهد بود، زیرا 
تصور نیستی، بر خلاف تصور نبود، برای اندیشۀ 
بشری ناممکن است: اندیشۀ بشری فقط با عالم 
بود و نبود سروکار دارد که گوشه  ای از تمامت 
پهنۀ بیکران هستی است. این گوشه اگر چه بر 
اثر پیشرفت روزافزون دانش بشری بر وسعت 

و ژرفایش افزوده می  شود، اما این افزایش هرگز 
نمی  تواند تمامت پهنۀ هستی را در برگیرد. بوُِشِ 

بشر در جهان هستی پدیداری آینده و رونده است، 
در حالی که شناخت او از خود و جهان   باشندگی -
اش صورتی است تکامل یابنده - از آگاهی سادۀ 

ذهن فردی تا قالب علم (science) که صورت عام 
مطلق است- و ماندگار. و به همین دلیل است که 
هگل هر گاه که از امر واقع بدون ارتباط با ذهن 

سخن می  گوید، صفت مورد استفاده  اش واژۀ آلمانی 

رئال (real) است، و هر جا که منظور او بیان امر 
رئالی است که از صافی شناخت دیالکتیکی بشر 

از واقع خارجی گذشته است، از صفت ویرکلیش 
(wirklich) به معنای برون  ذات، نه فقط واقع، 

استفاده می  کند تا بر برون  بودی آنچه موضوع یا ابژۀ 
(objet) شناخت بشری است تاکید کند.18 به اعتبار 
همین ایدئالیسم عینی است که هگل سرچشمۀ طنز 
مورد انتقاد خود را به ایدئالیسم ذهنی فیخته نسبت 

داده است.
حال ببینیم در خود گفتار هگل چه نکات برجسته -

ای هست که به کمک آنها بتوانیم پاسخی برای 
این پرسش بیابیم که طنز مورد انتقاد هگل چگونه 

طنزی است.

نخستین نکتۀ مهمی که هگل در انتقاد خود از طنز 
مورد نظرش مطرح می  کند این است که می  گوید 

من باورمند به ایدئالیسم ذهنی مطلق، اگر چه خود 
را چونان ”سرور و خدایگان همه چیز می  شناسد،“ 

ولی، در عمل، ”فرد زندۀ کنشگری است که می -
خواهد فردیت  اش برای خود وی و برای دیگران 
به برون  بودی و نمودار شدن در برون بینجامد.“  

اما از سوی دیگر، می  بینیم که تمامی کنش  ها و 
برون  بود شدگی  های این من فردی، که مضمونی 

هم دارند، برای وی، ”ظاهری محض بیش نیستند 
که بود و نبودشان فقط در ید قدرت بودِ“ خود 
اوست و بس. پس این من ایدئالیست مطلق نه 

مضمونی را که به خود داده است جدی می  گیرد، 
نه برون  بودی و برون  ذاتی  اش را؛ حتی اگر این -

گونه برون  بودی و برون  ذاتی وی در عمل به جایی 
بکشد که روابطی با دیگران برقرار کند و از هم -

صحبتی دوستان ومعشوقگانی نیز برخوردار باشد. 
بنابراین، با فرمالیسم من ظاهرآرایی سروکار داریم 

که حتی برای آنچه خودش در عمل انجام می  دهد، 
اعتباری قائل نیست و در واقع عادت کرده است 

که به خودش دروغ بگوید و خودفریبی کند.

ولی مسئله از دید ما هنگامی حادتر و اسفبارتر 
می  شود که می  بینیم خود این من یک سوی معادله 
است و دیگرانی که به او و کار او می  نگرند، سوی 
دیگر آن. این دیگران، برخلاف باوری که خود این 
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با توضیحاتی که داده شد، آیا طنز مورد انتقاد هگل 
همان طنز رندانه در ادبیات ما نیست؟19 پاسخ 
مثبت دادن به این پرسش موکول به پژوهشی 

مستدل از کاربردهای مفهوم رندی در ادبیات، به -
ویژه در شعر رمانتیک فارسی است که امیدواریم 

در فرصتی دیگر در انجام آن بکوشیم.
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18هگل، پدیدارشناسی جان، ترجمۀ باقر پرهام )تهران: 

انتشارات کندوکاو،1390(.
19ما در عنوان این گفتار صفت رندانه را بر تلقی هگل از مفهوم 

من به بی  اعتباری کارهای خود دارد، ممکن است 
ظاهرآرایی وی را امری جدی و کارساز تلقی کنند 
که درخور پیروی و به کار بسته شدن است، به  ویژه 
اگر هر دو سوی معادله از نظر شرایط عینی جامعه 
با روز و روزگاری روبرو باشند که می  بینند شایستۀ 

یک زندگی آزادانۀ بشری نیست، ولی مخالفت با 
آن و برافکندنش نیز از آنان برنمی  آید. اینجاست 
که از لحاظ اخلاق اجتماعی با مشکلی روبه  رو 

می  شویم که طنزآفرین ظاهرآرای مورد نظر هگل، 
که هدفش تنها دست انداختن خود و دیگران با 

تأکید بر هیچ و پوچی جهان و هر چه در آن است 
بوده، در واقع ایجاد  کنندۀ آن است. مشکل در این 
است که این  گونه دلبستگی به ظاهرآرایی در واقع 

خوگرفتن به کنار آمدن با تناقض  هاست، کنار 
آمدنی که در صورت تداوم سرانجام به ذهنیتی 
بیمارگون تبدیل می  شود، زیرا به گفتۀ درست 
دکارت، هر باشندۀ بشر، به سرشت خویش از 
عقل سلیم برخوردار است و نمی  تواند تناقض 

موجود در اندیشه و کردار خویش را هماره نادیده 
بگیرد بی آن که احساسی روشن از ناخشنودی 
از خویشتن به وی دست دهد، احساسی که به 

سر بردن زندگی با آن جز با تحمل درد اشتیاق یا 
آرزومندی ممکن نیست که چاره  ای هم ندارد.

با شرحی که تا اینجا داده شد، خوانندۀ این مقال 
ممکن است تصور کند که موضوع مورد انتقاد 
هگل طنز نیست، بلکه نوعی هجو یا دست کم 
هزل است. ولی این تصور درست نیست، زیرا 
خود هگل عنوان ایرونی یا طنز را برای مبحث 
خود برگزیده است که با زاتیره یا هجا در زبان 

آلمانی تفاوت لفظی آشکار دارد. از سوی دیگر، 
خود هگل در گفتارش تأکید می  کند که این -

گونه طنز با بیان کمیک، یعنی هزل، تفاوت دارد. 
این گونه ظاهرآرایی که به اعتراف خود این  گونه 

ظاهرآرایان خودفریب با آنچه خود در باطن به آن 
باورمندند نیز سازگار نیست، حتی اگر نوعی به 

ریش خود خندیدن هم باشد، به گفتۀ هگل نشانۀ 
نوعی بی  منشی است که عاشق و دلباختۀ طنز است 
و بس، چندان که گویی کار دیگری از وی ساخته 

نیست.
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طنز افزودیم. اکنون می  خواهیم با توجه به نکات اساسی گفتار 
هگل، پیش از هر چیز ببینیم کار ما بجا بوده است یا نابجا؟ آیا 
هگل از طنز به معنای جاری آن نزد همگان سخن می  گوید یا 
از نوع خاصی از طنز که می  توان آن را طنز رندانه نامید؟ چرا 

این پرسش را پیش می  کشیم؟ به دلیل اینکه رندی و رندانه در 
ادبیات ما معانی ویژه  ای دارند. در سه فرهنگ واژگانی مهمی 
که در اختیار من است، یعنی لغت  نامۀ دهخدا، فرهنگ فارسی 

معین و برهان قاطع اِبن خلف تبریزی، معناهای زیر برای 
واژۀ رند آمده است: ”مردم محیل و زیرک، غدار و حیله باز 
و زیرک، یکی از اوباش، یکی از سفله، یکی از اراذل ناس“ 

)دهخدا(؛ ”زیرک، حیله  گر، لاقید، لاابالی، آنکه پایبند آداب و 
رسوم عمومی و اجتماعی نباشد، آنکه ظاهر خود را در ملامت 

دارد و باطنش سالم باشد، کسی که قدم از جادۀ شرع بیرون 
نهاده باشد“ )فرهنگ معین(؛ ”مردم محیل و زیرک و بی  باک 

و منکر و لاابالی و بی قید، شخصی که ظاهر خودرا در ملامت 
دارد و باطنش سلامت باشد“ )برهان قاطع(. در دو فرهنگ به 

معنای ویژه  ای از واژۀ رند نیز بر می  خوریم: در لغت  نامۀ دهخدا، 
به نقل از فرهنگ مصطلحات عرفا تألیف سیدجعفر سجادی، 
می  گوید ”در اصطلاح متصوفان و عرفا به معنی کسی است 

که جمیع کثرات و تعّینات وجوبی ظاهری و امکانی و صفات 
و اعیان را از خود دور کرده و سرافراز عالم و آدم است که 

مرتبت هیچ مخلوقی به مرتبت رفیع او نمی  رسد.“  در فرهنگ 
معین آمده است: ”آنکه شراب نیستی دهد و نقد هستی سالک 
بستاند، آنکه از اوصاف و نعوت و احکام و کثرات و تعینّات 

مبرّا گشته، همه را به رَندۀ محو و فنا از خود دور ساخته و تقیدّ 
به هیچ قید ندارد بجز الله.“  اگر معناهایی چون حیله  گر را- که 
معادل مکار یا کسی است که به مکر دست می  یازد و سابقۀ آن 
در ادب فارسی، به  ویژه در شعر حافظ، ما را به تأمل و پژوهش 

بیشتری فرامی  خواند، و زیرک، اوباش، سفله و رذل را که 
صفاتی عام  اند و بیشتر هم در مورد عامۀ مردم به کار می  روند 

موقتاً کنار بگذاریم، آنچه باقی می  ماند و درخور پیگیری در این 
گفتار است، لاابالی  گری و ناپایبندی به آداب و رسوم عمومی و 
اجتماعاً مسلط است که قدم از جادۀ شرع بیرون گذاشتن را نیز 
در بر می  گیرد. ظاهر خود را در ملامت داشتن برای سالم نگاه 

داشتن باطن - البته اگر باطن به راستی سالمی که از آن صحبت 
می  شود درکار باشد- نیز از فرعیات همین  گونه لاابالی  گری یا 

بی  اعتنایی به آداب و رسوم جاری است که مردمان در جامعه به 
رعایت آنها عادت دارند. این  گونه رفتار، اگر به دلایل فردی یا 
اجتماعی تداوم پیدا کند، آیا به چیز دیگری جز نوعی دومنشی 
یا دوشخصیتی فریبندۀ دیگران، که اساس آن بر رذالت و دروغ 
و ریا نهاده است، می  انجامد؟ آیا درست به همین دلیل نیست 
که معانی  ای چون زیرک، رذل و مانند اینها را در فرهنگ  های 

واژگانی در زیر عنوان رند و رندی می  یابیم؟ زندگی رندی 
این چنین، که ظاهر و باطنش یکی نیست و خودش نیز به این 
امر آگاه است، آیا چیزی جز تن دردادن به بی  صداقتی با خود، 

بی  منشی پذیرفته، ناخشنودی از خویشتن و به سر بردن دایم 
در درد اشتیاق از سر هجران عالمی است که خود بهتر از هر 

کس می  داند که هیچ  گاه بدان نخواهد رسید؟ باقی می  ماند معنای 
صوفیانه  -  عارفانه  ای که به دو تعبیر بِه ظاهر متفاوت، ولی در معنا 

یکسان برمی  گردد که می  گوید شراب نیستی  ای که نقد هستی 
سالک را از او می  گیرد و آنکه هرگونه واقعیت و تعینّ را به 

رنَدۀ محو و فنا منکر است و جز به خدا به چیزی نمی  اندیشد. 
فرض را بر این بگذاریم که واقعاً کسانی هستند که مصداق 

عینی گزارۀ صوفیانه-عارفانۀ اخیرند: منکر هرگونه واقعیت برون 

از خود فردی خویش و فقط شیفتۀ نگرش به آنچه در ذهنیتشان 
الله نامیده می  شود. این گروه، اگر صادق باشند، راهی جز این 
ندارند که زندگی اجتماعی و زیستن با مردمان دیگر را ترک 

کنند و به گوشه  ای در جنگل یا بیابان پناه برند و به اندیشه به 
یگانه واقعیتی که به آن باور دارند، یعنی الله، بپردازند. اینکه در 

این صورت چگونه خواهند زیست و زندگانی  شان از چه ممری 
ادامه خواهد یافت، موضوعی است که ما نمی  دانیم و از آن سر 
در نمی  آوریم. اما اگر همین گروه از صوفیان و عارفان ناباور به 
هرگونه واقعیت جز واقعیت الله، به جای رها کردن زندگی در 

بین مردمان همچنان در جامعه بزیند و از مدعای خود نیز دست 
برندارند، چطور؟ آیا چنین چیزی ممکن است؟ می  گوییم آری، 

چه در سطح فردی بماند و به مرام و مسلکی برای سررشته -
داری امور جمعی بدل نشود، و چه در لباس پیر، مرشد و مراد 

یا حتی رهبر در معنای سیاسی کلمه به ادعای سررشته  داری 
مردم بینجامد، در هر صورت در واقع نمونه  ای از آن چیزی 

خواهد بود که از مفهوم رندی بر می  آید و لاغیر.
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محمود فرجامی دانشجوی دکتری علوم ارتباطات دانشگاه علوم 
مالزی، طنزپرداز و روزنامه   نگار است. در حال حاضر در حال 
تکمیل رسالۀ دکتری  اش دربارۀ انگیزه  های تولید طنز سیاسی در 
مطبوعات چاپی و آنلاین ایرانی است. او عضو انجمن بین  المللی 
مطالعات طنز (ISHS) و عضو فدراسیون جهانی روزنامه  نگاران 
(IFJ) است و برای ارائۀ مقاله  ای دربارۀ طنز سیاسی در مطبوعات 
 ISHS بیست  وچهارمین کنفرانس برندۀ جایزۀ GSA در  ایران 
شده است. جدیدترین اثر او ترجمۀ Comic Relief، نوشتۀ جان 

موریل، در آستانۀ نشر است.

مقدمه
از زمستان 1380 شروع به طنزنویسی در مطبوعات 

و رسانه های مجازی فارسی   زبان کردم، کاری که 
تا امروز ادامه داده   ام. در پایان این دهه، وقتی در 
بهار 1389 ایران را ترک کردم، تجربۀ همکاری 

با چند مجله، روزنامه، وب گاه  فارسی  زبان داخل 
و خارج از ایران و شبکۀ  رادیویی را در مقام 

طنزپرداز - بیشتر با نام مستعار - و همچنین تجربۀ 
وبلاگ نویسی مستمر را اندوخته بودم. تجربه های 

شخصی، مشاهدات عمومی و نیز گفت  وگو با 
بسیاری از طنزآوران ایرانی مرا به این نتیجه رسانده 

بود که طنز سیاسی ایرانی، به سبب ماهیت ویژۀ 
انتقادی  و نیز محبوبیتش در بین تودۀ مردم، همواره 

جزو اولین قربانیان سرکوب آزادی بیان و مطبوعات 
در ایران بوده است. به عبارت دیگر، در هر دوره 

می شود حال و روز طنز سیاسی در مطبوعات ایران 
را به منزلۀ دماسنجی در نظر گرفت که نشان دهندۀ 

وضعیت آزادی بیان آن دوره در ایران است.

به گمانم این نتیجه گیری از تجربه های شخصی و 
گفت  وگوهای دوستانه را شواهد تاریخی نیز تأیید 

می کنند. در این مقاله مروری تاریخی بر طنز سیاسی 
در مطبوعات ایران کرده  ام و به ویژه بر سال های 

1379 تا 1388، به مثابه یک دهه سرکوب مستمر 
مطبوعات و ارتباط این سرکوب با وضعیت طنز 

سیاسی در مطبوعات، متمرکز شده  ام. علاوه بر 
منابعی که در پانویس  ها آمده اند، از گفت  وگوهای 
مکتوب یا شفاهی با بیش از ده طنزپرداز برجستۀ 
ایرانی برای جمع آوری و تصحیح اطلاعات بهره 

گرفته ام که از همۀ آنها سپاس  گزارم؛ به ویژه هادی 
خرسندی، نیک آهنگ کوثر، مانا نیستانی، رویا صدر 
و هادی حیدری که پیش از انتشار مقاله را خواندند 
و نکات ارزشمندی را یادآور شدند. همچنین، ذکر 

این نکته را نیز ضروری می دانم که چهار کلمۀ 
اصلی مرتبط با مطبوعات در زمینۀ شوخ طبعی، که  ISSN 0892-4147 print/ISSN 2159-421X online/2013/28.3/120-151
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در این پژوهش کاربرد فراوان دارند، طی تاریخ 
مطبوعات ایران دستخوش تغییر یا جابجایی 

شده اند. این کلمات طنز، فکاهی، کاریکاتور و 
کارتون  اند که بحث ریشه ، محتوای دقیق و مصادیق 

آنها مجالی دیگر می طلبد؛ اما برای پرهیز از 
اغتشاش و سردرگمی باید توجه داشت که هر چند 
امروز در مطبوعات ایران از همۀ مقولات مرتبط با 
شوخ طبعی با طنز یاد می شود، تا دو سه دهه پیش، 
معمولاً در مطبوعات ایران فکاهی به جای طنزآمیز 

به   کار برده می شد و مثلًا هفته نامۀ توفیق خود را 
فکاهی می نامید. طنز )satire( نوع ادبی هنرمندانه تر 

و به ویژه انتقادی تری نسبت به انواع معمول 
شوخ طبعی ها و فکاهیات است. آنچه هست، تا 

اواخر دهۀ 1360 معمولاً انواع گونه های شوخ طبعی 
در مطبوعات زیر مقولۀ فکاهی جای می  گرفت و از 

آن به بعد طنز جایگزین آن شد.1

همچنین، دربارۀ کاریکاتور که از زبان فرانسه وارد 
فارسی شده است و به تبع کاربردش در آن زبان، 

گسترۀ وسیعی از طرح ها و تصاویر شوخ طبعانه 
را شامل می شود، توضیحی لازم است. در زبان 

انگلیسی، واژه کارتون به این معنای عام و معادل 
کاریکاتور در زبان فرانسه به کار برده می شود و 

کاریکاتور نوع خاصی از کارتون محسوب می شود 
که بر برجسته  کردن نقایص افراد تأکید دارد. در 

دهه های اخیر با غلبۀ زبان انگلیسی به منزلۀ زبان 
علمی و فرهنگی جهانی، کارتون و کاریکاتور در 
پژوهش های مرتبط با طنز به معنای اخیر به کار 
گرفته می شوند. این در حالی است که در تاریخ 
مطبوعات ایران، عالباً از واژۀ کاریکاتور استفاده 

شده، به نظر می رسد اکنون نیز غلبه با کاربرد این 
واژه در برابر واژه کارتون باشد. از این رو در این 

متن نیز از کاریکاتور و کاریکاتوریست برای اشاره 
به مفاهیم کارتون و کارتونیست در زبان انگلیسی 

استفاده شده که در فارسی جا افتاده است. 

مروری بر پیدایش طنز سیاسی در مطبوعات ایران
طنز سیاسی در مطبوعات ایران بسیار زود و تقریباً 

هم  زمان با آشنایی ایرانیان با سیاست به معنای 
امروزی و مطبوعات پیدا شده است. تا پیش از 

آشنایی جدی ایرانیان با دستاوردهای فکری، 
فرهنگی و فناورانۀ دنیای غرب و مدرنیته، در اوایل 

قرن نوزدهم میلادی، نه فقط مفهوم مطبوعات در 
ایران ناشناخته بود، بلکه سیاست هم به معنای 

امروزی و مدرن آن غریب می نمود. نظام سیاسی 
مطلوب، همانگونه که از آثار مصلحان و متفکرانی 

چون سعدی )606-691ق/1209-1292م( و 
خواجه نصیرالدین طوسی )597-672ق/1201-

1273م( پیداست، نظامی بوده است که در آن 
سلطانی عادل و خداترس با قدرت و صلابت 

حکمرانی کند و با تدبیر و شمشیرش از فساد و 
هرج و مرج در امور مردم، که غالبا منظور از آن 

مسلمین بود، جلوگیری کند.2 

تنها پس از مواجهۀ جدی با دنیای غرب 
از اواسط سلطنت فتحعلی  شاه قاجار )ح. 

11212-1250ق/1797-183۴م( بود که مفاهیم 
و نظراتی چون محدود کردن قدرت مطلقه، حق 

مردم، حق انتقاد، آزادی بیان، نظام پارلمانی و 
قانون رفته  رفته در میان نخبگان ایرانی راه یافت. 

رد پای طنز سیاسی و اجتماعی را می شود تا 
نخستین روزنامه های مستقل فارسی  زبان دنبال 

کرد.3 حتا پیدایش سانسور در ایران نیز با این مقوله 
مرتبط است. محمدحسن  خان صنیع  الدوله، ملقب 

به اعتماد  السلطنه )1259-1313ق/18۴3-1895م(، 
که مسئول قرائت روزنامه های دریافتی از خارج 
کشور برای ناصرالدین  شاه بود در الماثر و الآمال 

اشاره می کند که “چون بعضی از مطبوعات بعضی 
از ممالک که مشتمل بر طعن طریقی یا قدح 

فریقی یا هجاء شخصی و یا هزل فاحش بود” شاه 
ناراحت می شد. از جمله آنکه وقتی “رساله هجو 
شیخ  هاشم شیرازی” که در بمبئی طبع شده بود به 

تهران رسید و در حضور او قرائت شد شاه “به 
تحجیر و اعدام تمام آن نسخ فرمان ” داد و سرانجام 

به فکر چاره  ای برای مقابله با این قبیل نشریات 
که رو به ازدیاد بودند افتاد.۴ اعتمادالسلطنه، که در 

واقع ارشدترین مقام فرهنگی آن دوران بود، در 
مقام مشاوره نام سانسور را بر زبان می آوَرد و برای 
ناصرالدین  شاه شرح می دهد که “در دولتهای اروپیه 
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ایرانی، سرمشق شدند و این امر تأثیر عمیقی بر این 
هنر نوپا در ایران داشت.

از آن زمان، هر چند طنزسیاسی نیز مانند مفاهیم 
مدرنی چون سیاست و انتقاد برای عموم ایرانیان 

تازه و گاه سوءتفاهم برانگیز بود، به سرعت 
با استقبال روبه  رو و به پدیده ای تأثیرگذار در 

آگاهی بخشی سیاسی و نهایتاً تشویق به انقلاب 
و مشروطه خواهی ایران بدل شد. بعضی از 

برجسته ترین روزنامه نگاران و فعالان سیاسی آن 
دوره نظیر علی  اکبر دهخدا، سیداشرف  الدین قزوینی 

)اشرف گیلانی(، ادیب  الممالک فراهانی )امیری(، 
میرزا  آقاخان کرمانی، و میرزا  ملکم  خان طنز یا لحن 

طنزآمیز را برای رساندن پیام خود به مخاطبان و 
تأثیرگذاری هر چه بیشتر بر آنها انتخاب کردند. 

افزون بر این، در همان زمان چندین روزنامۀ 
فارسی  زبان با محتوایی کاملًا طنزآمیز، اعم از متن یا 

کاریکاتور، همچون طلوع مصور، آذربایجان، شبنامه، 
حشرات  الارض، استبداد، جنگل مولا، جارچی 

ملت، شیدا و نسیم شمال منتشر می شدند که همگی 

سد راه این عیب را از ممالک خویش، دایرۀ تفتیش 
ایجاد کرده اند و اسم آن ’ سانسور‘ است.”5 سلطان 

می پسندد و ضمن صدور فرمانی برای نظارت و 
سانسور بر مطبوعات در 1263ش،6 خودِ اعتماد 
السلطنه را به سرپرستی این امر منصوب می کند.

ادارۀ سانسور نظارت سختگیرانه ای بر مطبوعات 
ارسالی به ایران داشت و در چهار روزنامۀ رسمی 

و تشریفاتی چاپ داخل که در آن دوران تحت 
نظارت دولت منتشر می شدند نیز به هیچ عنوان از 

انتقاد و به تبع آن طنز انتقادی خبری نبود.7

با این اوصاف شگفت آور می نماید که طنز سیاسی 
و اجتماعی نه فقط از مطبوعات فارسی حذف 

نشد، بلکه بالنده تر شد. فقط سه سال پس از 
تأسیس ادارۀ سانسور، یک روزنامۀ فارسی تماماً 

طنزآمیز با عنوان شاهسون در خارج ایران چاپ و 
با پست به صورت مخفیانه به ایران ارسال شد.8 

با این حال، نخستین بار در زمان سلطنت 
مظفرالدین  شاه )ح. 131۴-132۴ق/1896-1906م( 
بود که بخش خصوصی اجازۀ انتشار روزنامه یافت 
و طنز سیاسی در مطبوعات ایران رسماً ظاهر شد. 
البته همان  طور که یحیی آرین  پور متذکر می شود، 

ظهور تأثیرگذار طنز سیاسی مطبوعاتی در ایران در 
بحبوحۀ انقلاب مشروطه و تحت تأثیر روزنامۀ 
فکاهی ملانصرالدین ظهور یافت. ملانصرالدین 

روزنامه ای با محتوای غالباً طنزآمیز بود که به زبان 
ترکی و معمولاً در خارج  از مرزهای ایران منتشر 

می شد،9 اما گردانندگان آن دلبستگی و توجه 
خاصی به ایرانیان و انقلاب مشروطه ایران داشتند 
و تأثیرشان بر طنزنویسان و کاریکاتوریست  های 

ایرانی کم نظیر بود. به  ویژه تأثیر نوشته های طنزآمیز 
جلیل محمدقلی زاده بر علی اکبر دهخدا و سروده های 
میرزا  علی  اکبر صابر بر سید  اشرف  الدین قزوینی )نسیم 
شمال( انکارناپذیر است10. همچنین، کاریکاتورهای 

ملانصرالدین که به دست عظیم عظیم زاده و دو 
آلمانی، یعنی اسکار شیمرلینگ و یوزف رومر، کشیده 

می شدند چنان کیفیت بالای هنری و عمق سیاسی 
داشتند که برای بسیاری از طراحان و رزنامه نگاران 

روی جلد یک شماره از ملانصرالدین )1290ش/1911م( با 
موضوع هشدار دربارۀ نقش مخرب ملایان شیعه در مجلس 

شورای ملی. علاوه بر کیفیت هنری و چاپ، ملانصرالدین در 
انتقاد از روحانیت نیز کم نظیر بود. 
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حاوی انتقادهای سیاسی و اجتماعی بودند.11

صور اسرافیل، که احتمالا محبوب ترین روزنامۀ 
جدی )غیر طنزآمیز( آن دوران بود، بخش 

عمده ای از شهرت خود را مدیون ستون طنزآمیز 
چرند و پرند به قلم علی اکبر دهخدا بود؛ ستونی 

که می باید آن را نیای طنزنویسی سیاسی در 
مطبوعات ایران دانست و نقاط قوت بسیار آن، 
از جمله احاطۀ نویسنده بر زبان های فارسی و 

عربی و فرانسه، پیشگامی در به کارگیری فرهنگ 
عامه و زبان مردم کوچه بازار، پرهیز از حب 
و بعض های شخصی و هتاکی های رایج در 

مطبوعات آن دوران و شخصیت آفرینی دراماتیک، 
پس از گذشت بیش از یک قرن همچنان آن را 

خواندنی و تحسین برانگیز نگاه داشته است.

از میان نشریات تماماً طنزآمیز نیز نسیم شمال 
سرآمد بود؛ روزنامه ای که تقریباً به  تمامه به قلم 

سیداشرف بود و به رغم نقدهای تند و بی پروایش 
به مستبدین، از هتاکی و الفاظ رکیک دور 

بود. نسیم شمال از معدود روزنامه های دوران 
مشروطیت بود که انتشار آن پس از آغاز جنگ 

جهانی اول )1293ش/191۴م( که آثار ویرانگر آن 
سریعاً به ایران هم رسید و باعث توقف بسیاری 

از نشریات فکاهی شد، ادامه یافت.

طنز سیاسی و چکمۀ نظامی
از آن زمان تا آغاز سلطنت رضاشاه در 

130۴ش/1925م، طنز سیاسی در مطبوعات ایران 
همچنان حضور داشت، هر چند دیگر تعداد 
مطبوعات فکاهی به میزان سابق نبود. پس از 
کودتای 1299 که به واسطۀ آن رضاخان ابتدا 

سردار سپه و سپس صدراعظم شد و روز  به  روز 
قدرت گرفت، طنزنویسی سیاسی پیوسته کاری 

سخت تر و خطرناک  تر شد، اما همچنان در سایۀ 
آزادی بیانی که انقلاب مشروطه تأمین کرده بود، 
ادامه داشت. از جمله وقتی طرح رضاخان برای 

تغییر نظام پادشاهی مشروطه به جمهوری مطرح 
و به سرعت جنجالی شد، سوژۀ داغی برای 

طنزنویسان و کاریکاتوریست ها در هر دو جبهۀ 

موافق و مخالف فراهم کرد. به  ویژه نسیم صبا با 
مدیریت حسین کوهی کرمانی در جبهۀ مخالف 
و ناهید با مدیریت میرزاابراهیم ناهید در جبهۀ 

موافق جمهوری با سلاح طنز و تمسخر به مصاف 
همدیگر رفتند.

از میان صدها نوشتۀ جدی یا طنزآمیز در رد و 
نقد طرح جمهوری، احتمالاً هیچ  کدام به اندازۀ 

قطعه  شعری طنزآمیز با عنوان جمهوری نامه 
که در نوروز 1303ش/192۴م به صورت 

غیررسمی منتشر شد و به میرزاده عشقی، شاعر و 
روزنامه نگار جوان و پرشور، منسوب بود، در میان 

افکار عمومی ایرانیان به ضرر جمهوری خواهی 
رضاخان تمام نشد.12 چند ماه بعد، در حالی که 

طرح جمهوری خواهی حتا از سوی مدافعان 
آن رها شده بود، عشقی در ویژه نامه ای از 

روزنامۀ خود، قرن بیستم، هجونامه ای علیه 
جمهوری خواهی و شخص رضاخان منتشر کرد 

و با اشعار، یادداشت ها و کاریکاتورهای گوناگون 
و گاه توهین آمیز به سختی هواداران جمهوریت را 

به سخره گرفت و آنها را ضد مردم و کارگزاران 
انگلیس خواند. او چند روز بعد، در 12 تیر 

1303/ 3 ژوئیه 192۴، به ضرب گلوله در یکی از 
خیابان های تهران به قتل رسید.13

سرکوب آزادی مطبوعات پس از به سلطنت 
رسیدن رضاخان شدیدتر شد و تا حذف 

کامل هرگونه نوای مخالف پیش رفت. طنز 
یا حتا نقد سیاسی در زمان سلطنت رضاشاه 

)130۴-1320ش/1925-19۴1م( به  ندرت مجال 
– یا در واقع جرأت- ظهور در مطبوعات ایران 
را یافت. معدود جراید فکاهی که در این زمان 

منتشر می شدند، همچون گل زرد، ارژنگ، نسیم 
شمال و ناهید، خود را از نقد و مخالف خوانی 
سیاسی )جوهرۀ طنز سیاسی( دور می داشتند.1۴

با اشغال ایران به دست متفقین در تابستان 
1320ش/19۴1م، رضاشاه از مقام سلطنت 

کنار رفت و پسرجوانش محمدرضا به جای او 
نشست. در اغتشاش  سیاسی سال های اول سلطنت 
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توفیق به صورت نشریه ای با محتوای بیشتر ادبی 
و گاه فکاهی از 1301ش/1922م با مدیریت 
بنیاد گذار آن، حسین توفیق، منتشر شد و به 

روایت محمد صدر هاشمی، تا زمان فوت حسین 
توفیق در 29 بهمن 1318ش/19 فوریه 19۴0م 

به صورت هفتگی و منظم به چاپ می  رسید. پس 
از آن، این روزنامه به محمدعلی، فرزند حسین 

توفیق، واگذار شد که او نیز آن را تا شهریور 
1320 به روال سابق و پس از آن با لحنی تندتر 

و انتقادی تر و از نظر سیاسی متمایل به چپ 
منتشر ساخت.16 توفیق در 1316ش/1938م 

رویۀ فکاهی را برای مدتی برگزیده و پس از 
شهریور 1320 به انتشار طنزهای سیاسی تندوتیز 

پرداخته بود. محمدعلی توفیق که در جریان 
درگیری های بین نخست وزیر مصدق و شاه 

مطالب و کاریکاتورهای تندی در توفیق علیه شاه 
منتشر کرده بود، پس از کودتا مدتی در بازداشت 

و تبعید بود و روزنامه اش توقیف شد. 

در دورۀ سوم انتشار توفیق )1336 به بعد(، این 
نشریه تحت مدیریت برادران توفیق )حسن، 

حسین و عباس(، از بستگان محمدعلی توفیق، 
منتشر می شد که توانسته بودند مجوز نشریه را به 
نام خود منتقل کنند و اجازۀ انتشار مجدد آن را به 
دست آورند. سریعاً جمعی از طنزپردازان جدید و 
قدیمی، که بعضی چون ابوالقاسم حالت، سردبیر 

توفیق پیش از 1320، سابقۀ همکاری با آن را 
داشتند، در توفیق گرد هم آمدند که از نامداران 

آنها می  باید به ابوالقاسم حالت، عباس فرات، 
ایرج پزشکزاد و پرویز خطیبی اشاره کرد. از 

میان جوان  ترهایی که بعداً در عرصۀ طنز پرآوازه 
شدند، منوچهر محجوبی، هادی خرسندی، 

عمران صلاحی، منوچهر احترامی و کیومرث 
صابری و همچنین کاریکاتوریست هایی چون 
کامبیز درمبخش و ناصر پاکشیر را می توان نام 

برد. در 1350ش/1971م، وقتی به احتمال قوی 
با دستور مستقیم نخست وزیر وقت، امیرعباس 
هویدا که از ابتدای صدارتش به هدف ثابت و 

اصلی حملات توفیق بدل شده بود، توفیق توقیف 
شد،17 مشهورترین و مهم  ترین نشریۀ طنزآمیز در 

محمدرضاشاه، آزادی مطبوعات به سرعت شکوفا 
شد و به مدت یک دهه – البته با فراز و فرودها 
و درجات مختلف - ادامه داشت. حسن جوادی 
 (Elwell-Sutton) ُبر اساس پژوهش الِوِل-ساتن

دربارۀ مطبوعات ایران بین سال  های 1320 تا 
1326ش/19۴1-19۴7م، نشان می دهد که تعداد 

نشریات منتشره در طول این دوران از 50 به ۴6۴ 
رسیده است که از میان آنها 9 نشریه طنزآمیز بودند 

یا بخش قابل توجهی از محتوای آنها طنزآمیز 
بود.15 از آن میان هردمبیل، بابا شَمَل، قلندر و یویو 

تازه تأسیس بودند، اما بقیه از جرایدی بودند که 
پیش  تر از آن با وقفه هایی منتشر شده بودند و اکنون 

به مدد فضای بازتر سیاسی دوباره مجال انتشار 
می یافتند. چِلنِگر، حاجی بابا، لوتی، شب چراغ، 

نوشخند و دادوبیداد هم از جمله نشریات طنزآمیزی 
بودند که از 1326 تا 1332ش/19۴7-1953م منتشر 

شدند. 

برجسته ترین نشریۀ طنزآمیز این دوران 
)1320-1332ش/19۴7-1953م( چلنگر بود 
، که محمدعلی افراشته آن را در اسفند 1329 

بنیاد گذاشت. چلنگر را نیروهای شاه پس از 12 
شماره توقیف کردند، اما پس از آن با نام های 
گوناگون )جاجرود، شب چراغ، رنگین کمان، 
ارزش کار، و صلح دنیا( تا کودتای 28 مرداد 
1332ش/19 آگوست 1953م و بازگشت شاه 

منتشر می شد. پس از آن، افراشته یک  ونیم سال 
در خفا می زیست و سپس به بلغارستان رفت و با 

نشریات ترک و بلغاری به همکاری پرداخت.

پس از کودتا علیه دولت دکتر مصدق در مرداد 
1332 و آغاز دوران جدیدی از سلطنت پهلوی 
دوم، آزادی مطبوعات 12 سال پیشین، جز چند 

هفته ای پیش از پیروزی انقلاب سال 1357، هرگز 
در حکومت محمدرضاشاه تکرار نشد. البته این به 

معنای آن نیست که طنز سیاسی در مطبوعات ایران 
از بین رفت یا رشد و نموی نداشت. در اسفندماه 

1336، مجله  ای فکاهی منتشر شد که به سرعت 
به مقبولیت عام رسید و از شماره های بعدی نام 

روزنامه فکاهی توفیق را بر پشت جلد خود داشت.
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ایران بود و معدود رقبایش در عرصۀ طنز سیاسی 
همچون کشکیات، ضمیمۀ طنزآمیز هفتگی 

تهران مصور، و کاریکاتور هرگز نتوانستند نه 
به محبوبیت و نه به تیراژ آن دست یابند. با این 
همه، این به معنای کیفیت بهتر توفیق در همهۀ 

زمینه ها نسبت به رقبایش نبود.18 همچنین، توفیق 
با ابتکارهای گوناگونی که شاید مهم  ترین آنها به 
کارگیری روشی مرتب و نظام مند برای جذب و 

پرورش استعدادهای جوان در حوزۀ فکاهی و 
طنز بود، پس از خود تأثیری عمیق بر جریان طنز 
مطبوعاتی کشور گذاشت که آثار آن دست  کم تا 

اوایل دهۀ 1380 مشهود بود.19

طنز سیاسی در بهار مستعجل آزادی
در پی پیروزی انقلاب مردم ایران در 1357، 

آزادی نادری برای مطبوعات در سپهر سیاسی 
و اجتماعی ایران فراهم شد که بهار آزادی لقب 
یافت. در بهار آزادی، نه فقط کمیت مطبوعات 

رشدی انفجاری داشت، بلکه پس از دهه ها 
اختناق و سانسور دوباره مجالی فراهم شد تا هر 
دسته و گروه و شخصی با هر کیفیتی مطبوعه ای 

منتشر کند و با هر لحنی تقریباً هر آنچه را 
می خواهد به چاپ رساند. رویا صدر، پژوهشگر 
تاریخ طنز در مطبوعات ایران، بیش از 30 مجله 

و روزنامۀ طنزآمیز را فهرست کرده است که 
بین اسفند 1357 تا شهریور 1358 )زمان اولین 
برخورد با مطبوعات پس استقرار نظام جدید( 

شروع به انتشار کردند.20 در میان آنها بعضی 
نشریات، چون حاجی بابا، بهلول و چلنگر، 

نشریاتی بودند که پیش از آن سابقۀ انتشار داشتند 
و با وقفه ای طولانی اکنون مجال انتشار دوباره 

می یافتند. سردبیر چلنگر که پس از چند شماره به 
آهنگر تغییر نام داد،21 منوچهر محجوبی بود و این 

نشریه یکی از موفق ترین و پرتیراژترین نشریات 
آن دوره بود و شمارگان آن به 150هزار نسخه نیز 

رسید.22

ستون های مستقل طنز سیاسی در مطبوعات جدی 
)غیر طنزآمیز( هم در این دوره محبوبیت ویژه ای 

یافتند. از آن میان ستون طنز روزانۀ هادی 

خرسندی در روزنامۀ کیهان به چند دلیل سرآمد 
بود: یکی آنکه با ظهور در 19 اسفند 10/1357 

مارس 1979م، آغازگر طنزنویسی روزانه در 
مطبوعات پس از انقلاب بود. دیگر، محبوبیت 

گسترده و سریعی که یافت و آخر آنکه وقتی در 
بهار سال بعد با اعتراض و تهدید عده ای، ستون 

طنز خرسندی تعطیل و خودش تهدید شد، احتمالاً 
نخستین روزنامه نگاری بود که پس از انقلاب با 

برخورد حذفی مواجه و ناچار به ترک ایران شد.23
آهنگر هم نخستین قربانی تحدید مطبوعات به بهانۀ 

قانون جدید مطبوعات پس از انقلاب بود. فقط 
یک روز پس از آنکه در 16 مرداد 1358 خبر از 
قانون مطبوعات تازه ای داده شد که دولت موقت 

مهندس بازرگان تهیه کرده بود، آهنگر با استناد به آن 
توقیف شد و نخستین قربانی نخستین موج برخورد 

با مطبوعات پس از انقلاب شد. در این موج که با 

دو کاریکاتور ازآهنگر: حرکت اول )شمارۀ 1، 28 فروردین 
1358ش/17 آوریل 1979م(، حرکت دوم )شمارۀ ۴، 18 
اردیبهشت 1358ش/8 می 1979م(. ابوالحسن بنی صدر، 

صادق قطب زاده، رئیس رادیو و تلویزیون ایران، و ابراهیم 
یزدی، وزیر امور خارجه دولت موقت، مهره هایی در دست 
امریکا. بنی صدر، یزدی و قطب زاده از اهداف ثابت طنزهای 

آهنگر بودند و این مجله به آنها لقب ’بیق‘ )متشکل از 
حروف اول نام های آنها و نیز به معنای ابله( داده بود.
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فترت طنز سیاسی در مطبوعات ایران از 23 
دی ماه 1363، با ستون دو کلمه حرف حساب 
گل آقا، نام مستعار کیومرث صابری فومنی، در 
روزنامه اطلاعات شکسته شد. البته این به آن 
معنا نیست که دو کلمه حرف حساب یکسره 
طنز سیاسی با محتوای گزنده  و انتقادی بود. 
بسیاری از طنزهایی که در این ستون نوشته 
می شدند لحنی ملایم و انتقادی غیرمستقیم 

داشتند، تقریباً هیچ  کدام از مسئولان درجه اول 
کشور را هدف قرار نمی دادند، بعضی درباره 

امریکا و صدام و دشمنان ایران و انقلاب بودند 
و بعضی هم موضوعاتی اجتماعی و فرهنگی 

داشتند. اما با در نظر گرفتن شرایط و معیارهای 
میانۀ جنگ در اوایل دهۀ 1360 ایران، می توان 
گفت دو کلمه حرف حساب اتفاق مهمی در 

طنز سیاسی مطبوعاتی پس از انقلاب بود. به  ویژه 
آنکه نویسندۀ آن، کیومرث صابری، از یکسو 

طنزنویسی متبحر بود و سال  ها سابقۀ همکاری 
با توفیق را در کارنامه داشت و از سوی دیگر 
با بعضی از بلندپایه ترین مقام های حکومتی، از 

جمله محمدعلی رجایی، دومین، و سیدعلی 
خامنه ای، سومین رئیس جمهور ایران، دوست یا 

همکار بود. به مرور طنزنوشته های او در روزنامه 
اطلاعات رنگ و بوی انتقادی به خود گرفتند و 

بیشتر بر مسائل سیاسی داخلی متمرکز شدند.

اهمیت صابری در عرصۀ طنز و مطبوعات وقتی 
بیشتر شد که در اول آبان 1369، هفته نامه طنزآمیز 

سقوط دولت موقت بازرگان در 13 آبان 1358 شدت 
یافت، طی مدت کمتر از دوسال همۀ مطبوعات 
طنزآمیزی که پس از پیروزی انقلاب منتشر شده 

بودند، یا توقیف شدند یا شرایط چنان شد که خود 
تصمیم به تعطیلی گرفتند. شروع جنگ عراق علیه 
ایران در شهریور 1359 و نیز درگیری های داخلی 

خونین در 1360، سبب تشدید سرکوب مطبوعات 
از سوی حکومت از یک سو و مناسب نبودن شرایط 

جامعه برای فکاهی و طنز از سوی دیگر شد.2۴ از 
1361 تا 1369 هیچ نشریه ای با محتوای طنز سیاسی 

در داخل ایران مجال انتشار نیافت.

مهاجرت، یا در واقع تبعید غیر رسمی، بعضی از 
بهترین طنزنویسان و کاریکاتوریست های مطبوعاتی 

ایران موجب انتشار چند نشریۀ طنزآمیز سیاسی 
فارسی  زبان در خارج از مرزهای ایران شد. از مهم -

ترین این جراید آهنگر با مدیریت منوچهر محجوبی 
در لندن،25 حاجی بابا با مدیریت پرویز خطیبی در 

نیویورک،26 و اصغرآقا با مدیریت هادی خرسندی در 
لندن بودند. اصغرآقا که از 5 مرداد 1358 تا نزدیک 
به 330 شماره تقریباً مرتب منتشر شد، موفق ترین و 
مهم  ترین نشریۀ طنزآمیز فارسی در خارج از ایران بود. 

دهۀ شصت و طنز سیاسی در دوران جنگ
ماهنامۀ توفیقیون، که پس از چند شماره به 

فکاهیون تغییر نام داد، نخستین نشریه   ای بود که 
پس از تعطیلی همۀ نشریات طنزآمیز و فکاهی، 

با چنین محتوایی در دهۀ 1360 در روزنامه 
فروشی ها ظاهر شد. این نشریه که نخستین شمارۀ 

آن در زمستان 1362 منتشر شد و انتشار آن تا 
سال 1369 ادامه یافت، نشریه ای بود بیشتر فکاهی 

که بیشتر به موضوعات اجتماعی و خانوادگی 
روزمره نظیر مشکلات زندگی عیالواری، احتکار و 
گرانفروشی، ترافیک و گاهی به مشکلات مهم  تری 
نظیر گرانی می پرداخت، اما از وارد شدن به مسائل 
سیاسی پرهیز می کرد. دیگر ماهنامۀ طنزآمیزی که 

در دهۀ 1360 منتشر می شد، خورجین بود که ابتدا 
به صورت ضمیمۀ ماهنامه ی کشاورز و از زمستان 
136۴ )شمارۀ 27( به صورت مجله ای مستقل به 

چاپ رسید.

اصغرآقا، شمارۀ 328 ، 
آغاز سال بیست  وششم 

انتشار و احتمالا 
آخرین شمارۀ کاغذی.
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گل آقا را منتشر کرد. هفته نامه ای که به راحتی 
کاریکاتور وزرا و حتی معاون اول رئیس جمهور 
بر روی جلدش منتشر می شد، گروهی از بهترین 

طنزنویسان و کاریکاتوریست  های ایرانی را به 
همکاری گرفت و بسیار زود محبوب و پرتیراژ شد.

طنز سیاسی پس از جنگ
در همان سال 1369، یک مجلۀ تماما طنزآمیز 
دیگر هم آغاز به انتشار کرد که در شماره های 

نخست نامی نداشت و بیشتر به صورت ویژه نامه 
موضوعی )جام جهانی، نظریۀ نسبیت و . . .( 
منتشر می شد و سپس طنز و کاریکاتور نامیده 
شد. مدیر مسئول و سردبیر آن جواد علیزاده، 

کاریکاتوریست ایرانی، بود و موضوعات سیاسی، 
به خصوص موضوعات جنجالی کمتر جایی 

در آن داشت. در مقابل، موضوعات جوان/
نوجوان پسندانه ای مثل جام جهانی فوتبال و 
زندگی ستارگان تلویزیون و سینما به همراه 

فکاهیات اجتماعی و هنری، بخش اعظم 
موضوعات طنزهای طنز و کاریکاتور را تشکیل 

می  دادند. این مجله تا به امروز )اردیبهشت 
1392( منتشر می شود و با بیش از دو دهه عمر، 

رکورددار طولانی ترین عمر مطبوعات طنز 
در ایران است. با این حال هرگز به شهرت، 

اثرگذاری و تیراژ گل آقا نرسید.

سال های 1369 تا 1379 از حیث صدور 
جواز برای انتشار مطبوعات طنزآمیز بی نظیر 
بود. جوالدوز، درنگ، کیهان کاریکاتور، طنز 
فارسی، دنیای طنز و ملون از جمله نشریات 

طنزآمیزی بودند که در دهۀ 1370 مجوز انتشار 
گرفتند و به روی دکه آمدند. هر چند که این 

تعداد انگشت شمار است، اما باید در نظر 
گرفت که همواره در جمهوری اسلامی برای 
صدور مجوز انتشار نشریات طنزآمیز بسیار 

سختگیرانه برخورد شده و تعداد نشریات تماماً 
طنزآمیزی که از 1360 تا 1391 بخت انتشار 

داشته اند، انگشت شمار بوده است. همان 
نشریات طنزآمیزی هم که به مرحلۀ انتشار و 

توزیع رسیدند، غالباً در ادامۀ راه موفق نبودند. 

جوالدوز پس از 12 شماره و درنگ پس از 2 
شماره در 1370، و ملون پس از ۴0 شماره در 

1373 از ادامه انتشار بازماندند. انتشار فکاهیون 
هم در 1369 متوقف شده بود. 

دهۀ 1370 دهۀ شکوفایی گل آقا بود که علاوه 
بر جذب وسیع خواننده در جامعه و اهمیت 

یافتن در سپهر سیاسی، از سطح یک هفته  نامه 
به موسسه ای ناشر هفته نامه، ماهنامه، سالنامه و 

کتاب در زمینۀ طنز بدل شد. گل آقا با پیروی از 
توفیق بسیاری از طنزپردازان قدیمی و عموماً 

همکاران توفیق در دهه 13۴0 و نویسندگان و 
کاریکاتوریست های مستعد و جوان را جذب 
کرد و مکتبی خاص در طنز مطبوعاتی ایران 

را پایه گذاشت که پرورشگاه جمعی از بهترین 
طنزپردازان بعدی شد و خوانندگان وفاداری در 

اقشار مختلف جامعه یافت.

با انتخاب محمد خاتمی به ریاست جمهوری 
و روی کار آمدن اصلاح طلبان، سیاست بازتری 
نسبت به مطبوعات در پیش گرفته شد و یکی 

از بهترین دوره های مطبوعات از آغاز دهه 
1360 تا به آن روز رقم خورد. دوره ای که به 

بهار مطبوعات موسوم شد و تا توقیف گستردۀ 
مطبوعات در بهار 1379 ادامه یافت. در این دوره، 

که در ادامه با جزئیات بیشتری به آن پرداخته 
می شود، طنز مطبوعاتی ایران لحن و طعمی تازه 

یافت و به ویژه در ستون های طنز مکتوب و 
کاریکاتور های سرمقاله ای در روزنامه های تهران 

به اوج خود رسید. 

یکی از 
کاریکاتورهای 

جسورانه و مشهور 
منتشرشده بر روی 

جلد گل آقا، اثر 
احمد عربانی، 1371. 

گل آقا از نظر سلیقۀ 
سیاسی به چپ 

مذهبی نزدیک بود.
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چند روزنامه و مجله فرستاده شد که به مدیران 
آنها اعلام می کرد نشریاتشان “توقیف موقت” 

شده اند. طی چند روز شمارۀ نشریات توقیف  شده 
که همگی جزو نشریات اصلاح طلب به شمار 

می رفتند به 16 عدد رسید که همگی بدون احضار 
به دادگاه و حتی تفهیم اتهام به حکم قاضی جوان، 
سعید مرتضوی، با استناد به قانون اقدامات تامینی 

و تربیتی مصوب 1339 توقیف شده بودند.27

این اتفاق فقط چند روز پس از آن افتاد که 
آیت الله علی خامنه ای، رهبر ایران، در یک 

سخنرانی در مصلای تهران به تندی به “بعضی 
مطبوعات” تاخته بود و “ده یا پانزده عنوان 
روزنامه” را که “گویا از یک مرکز هدایت 

می شوند،” متهم کرده  بود که با عملکرد خود 
“امید را در جوانان می میرانند؛ روح اعتماد 

به مسؤولان را در آحاد مردم کشور تضعیف 
می کنند و نهادهای اصلی کشور را مورد اهانت 
و توهین قرار می دهند.”  او این مسئله را نوعی 
“شارلاتانیزم مطبوعاتی” نامیده بود که حتی در 

غرب هم که “برای بعضی از روزنامه های ما مدل 
روزنامه نگاری است،” وجود ندارد.28

این نخستین بار نبود که آیت الله خامنه ای علیه 
آزادی مطبوعات - البته با تعبیرهای گوناگون و 

ارجاع همیشگی به دشمن - موضع می گرفت 
و تهدیدآمیز سخن می گفت. در واقع، از همان 
نخستین سال ریاست جمهوری خاتمی و در 

پیش گرفتن سیاست تساهل و تسامح دولت در 
قبال مطبوعات که سبب شد فقط در طول یک 

سال شمار مطبوعات در حال انتشار در ایران به 
بیش از 850 عدد و مجموع شمارگان نشریات در 
یک روز به بیش از یک میلیون نسخه رسد، رهبر 

ایران به مناسبت های گوناگون علیه آن سخن گفته 
بود.29 یک سال پیش از توقیف فله ای مطبوعات، 

لقبی که اصلاح طلبان برای توقیف گستردۀ 
مطبوعات در اردیبهشت 1379 به کار می بردند، 
در ایام برگزاری جشنوارۀ مطبوعات 1378، این 
آمار به 930 نشریه  و 2میلیون و 700هزار نسخه 

در روز رسیده بود.30

این مقاله وضعیت  چنان که پیش  تر گفتیم، 
طنز سیاسی در مطبوعات ایران از اواخر سال 

1378ش/ اوایل 2000 تا پاییز 1388ش/ 
اواخر 2009م را بررسی می کند. علت انتخاب 

نقطۀ آغازین این بازه، که اتفاقاً هم  زمان با 
نخستین دهه از هزارۀ جدید میلادی است، 

آغاز برخورد گسترده با مطبوعات در زمستان 
این سال هم  زمان با پیروزی قاطع اصلاح طلبان 

انتخابات مجلس ششم شورای اسلامی  در 
است که با شتابی سریع به توقیف گسترده 
مطبوعات در اردیبهشت 1379 انجامید و 

به بهار مطبوعات پایان داد. به این ترتیب، 
دورانی شروع شد که با اهرم های گوناگونی 
از جمله توقیف مداوم مطبوعات، دستگیری 

طیف  علیه  حکومتی  تبلیغات  خبرنگاران، 
وسیعی از مطبوعات و روزنامه نگاران به عنوان 

عوامل دشمن و سختگیری در صدور مجوز 
روزنامه نگاران  مطبوعات  نشریات،  انتشار  برای 

در تنگنای روافزون قرار گرفتند. این فشار و 
سرکوب در 1388 و با موج بی سابقۀ اعتراض 

انتخابات ریاست  برگزاری  به چگونگی 
جمهوری به اوج رسید که با سرکوب  شدید 

مواجه شد. درست از روز برگزاری انتخابات 
در 22 خرداد 1388 تا ماه ها بعد، یک بار 

دیگر فضای روزنامه نگاری در ایران با توقیف 
بی سابقه و دستگیری و فشار بر روزنامه نگاران 

مواجه شد که موج مهاجرت یا کناره گیری 
از دنیای مطبوعات را به دنبال داشت. بدین 

ترتیب، دو نقطۀ سقوط یا تاریک از منظر 
آزادی مطبوعات در ایران، نقاط آغاز و پایان 
دهه ای نامطلوب از نظر آزادی مطبوعات در 
ایران است که در این مقاله بدان پرداخته  ایم. 
پیش از پرداختن به مقولۀ طنز در مطبوعات، 
گزارشی از وضعیت مطبوعات در این دهه و 

نیز سال های منتهی به آن لازم می نماید.

خداحافظی با بهار مطبوعات
در ساعات پایانی شبی  از شب  های اردیبهشت 

1379، وقتی به طور معمول لی آوت نهایی 
روزنامه های صبح آخرین مراحل ارسال به 

چاپخانه ها را می گذراندند، چند نامۀ رسمی 
با امضای یک قاضی از قوۀ قضائیه به دفاتر 
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در تمام این دوران رهبر ایران پیوسته دربارۀ 
تهاجم فرهنگی غرب از طریق مطبوعات هشدار 

داده بود و قوۀ قضائیه، که ریاستش مستقیماً 
منصوب او بود، در برخورد با مطبوعات کوتاهی 
نکرده بود. جامعه، بنیاد، توس، نشاط و سلام از 
جمله مطبوعات اصلاح طلب پرتیراژی بودند که 

در این ایام توقیف شدند و محمدرضا جلایی پور 
مدیر مسئول، ماشاالله شمس الواعظین سردبیر و 

ابراهیم نبوی طنزنویس از جمله روزنامه نگارانی 
بودند که طعم زندان را چشیدند.

با این حال، سه سال 1376تا 1378 در سه  دهۀ 
انقلاب از نظر آزادی مطبوعات بی نظیر بودند. 

هرچند که ذکر این نکته ضروری ا ست که مقصود 
از بی نظیر بودن آزادی مطبوعات در این دوران با 
آنچه در دنیای غرب یا جوامع دموکراتیک شرقی، 

نظیر هند، می گذرد قیاس  پذیر نیست. فضایی 
را که در آن به پرسش گرفتن رهبر و بنیان  گذار 
حکومت یا باورهای مذهبی غیر ممکن یا بسیار 
پرهزینه باشد، حمله های ساخت  یافتۀ گروه های 
فشار علیه مطبوعات معمولاً پیگیری و عقوبتی 
در پی نداشته باشد و قوۀ قضائیه بتواند پیش از 
برگزاری دادگاه حکم به توقیف مطبوعات دهد 

مشکل بتوان جز با معیارهای حکومتی نظیر 
جمهور اسلامی بهار مطبوعات خواند31. 

پیروزی قاطع اصلاح طلبان در انتخابات مجلس 
ششم که قوۀ مققنه را نیز از سلطۀ طرفداران 

رهبر جمهوری اسلامی، و در آن زمان موسوم 
به جناح راست، خارج می کرد زنگ خطر را 
برای آیت الله خامنه ای و طرفدارانش به صدا 

درآورد. اندکی پیش از آن و در پی مطرح 
شدن قانون جدیدی برای مطبوعات در مجلس 
شورای اسلامی که تحدید بیشتر مطبوعات را 
تأمین می کرد، بزرگ  ترین شورش و اعتراض 

مردمی در طول دوران رهبری آیت الله خامنه ای 
رقم خورده بود: روزنامه سلام در 15 تیرماه 

1378 فاش کرد که طرح قانون جدید مطبوعات 
نخستین بار از سوی سعید امامی، متهم ردیف 

اول قتل های زنجیره ای که در زندان به طرز 

مشکوکی جان باخت، مطرح شده بوده  است. 
قوه قضائیه بی درنگ حکم به توقیف سلام داد. 
دانشجویان در کوی دانشگاه در اعتراض به آن 

توقیف تحصن کردند. در هجدهم تیرماه گروهی 
از نیروهای موسوم به لباس شخصی )گروه 

فشار( شبانه به آنها حمله کردند، یک نفر کشته 
و تعدادی مجروح شدند و در پی آن تهران تا 
چند روز صحنه درگیری و اعتراضات خیابانی 

بود. همان طرح کمتر از یک سال بعد و در 
آخرین روزهای فعالیت مجلس پنجم تصویب 

شد، اما وقتی نمایندگان مجلس ششم خواستند 
آن را تغییر دهند با دخالت و دستور صریح 

آیت الله خامنه ای از دستور کار خارج شد.

با شروع دور دوم ریاست جمهوری خاتمی در 
1380، اگرچه اصلاح طلبان دو قوۀ انتخابی از 

قوای سه گانۀ جمهوری اسلامی ایران را در دست 
داشتند - ریاست قوه قضائیه را مستقیماً رهبر 

نصب می  کند - قوه قضائیه بیش از 100 نشریه 
را اکثراً بدون برگزاری هیچ دادگاهی توقیف 

کرده بود و صدها روزنامه نگار بیکار شده بودند. 
بر طبق آمار رسمی، بین جشنوارۀ پنجم تا هفتم 

مطبوعات )بهار 1377 تا تابستان 1379( در 
مجموع 32 نشریه توقیف شدند. همین آمار از 
جشنوارۀ هفتم مطبوعات تا جشنوارۀ هشتم که 
در اردیبهشت سال 1380 برگزار شد، به طرز 

هولناکی رشد کرد: توقیف 23 نشریه و دستگیری 
17 خبرنگار طی کمتر از یکسال.32

فشار بر مطبوعات تا پایان دورۀ 
ریاست جمهوری خاتمی ادامه یافت، هرچند 

موج توقیف ناگهانی همانند اردیبهشت 1379 
دیگر اتفاق نیافتد یا به عبارت بهتر، نیازی به 

چنان واکنشی نبود: سیاست تساهل و تسامحی 
که در وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، متولی 
صدور مجوز برای متقاضیان تأسیس نشریات، 
از روزهای آغازین ریاست جمهوری خاتمی 

و انتخاب عطاالله مهاجرانی به وزارت آن 
وزارتخانه در خصوص مطبوعات برقرار شده 
بود خاتمه یافت. به این ترتیب، دیگر مجوز 
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بهمن 1388ش/3 فوریه 2010، کمیتۀ حفاظت 
از خبرنگاران گزارش داد “اکنون دست کم ۴7 

روزنامه نگار در زندان مقامات ایرانی  اند. از 1996 
تاکنون این تعداد روزنامه نگار در هیچ کشوری 

در زندان نبوده اند.”39

طنز سیاسی در مطبوعاتِ تماماً طنزآمیز 
جز چند دورۀ کوتاه، انتشار مطبوعات در ایران 
همیشه منوط به کسب اجازۀ رسمی از مقامات 
حکومتی بوده است. از 1216 که میرزا صالح، 
یکی از چهار محصل اعزامی به اروپا به  توسط 
عباس میرزا، رسماً نخستین روزنامۀ ایرانی را 

منتشر کرد تا انقلاب مشروطه در 1285 و طی 
نزدیک به 70 سال، همۀ نشریات فارسی  زبان 

در ایران تحت تملک یا نظارت حکومت بودند. 
در این دوران، مجوز انتشار یک روزنامۀ معمولاً 
طنزآمیز باید به امضای شخص شاه می رسید.۴0 

نخستین قانون مطبوعاتی که در زمستان 1286 به 
تصویب مجلس شورای ملی رسید بر مبنای قانون 

مطبوعات فرانسه مصوب 7 مرداد 1260ش/ 
29 ژوئیه 1881 بود که بر آزادی مطبوعات و 

ممنوعیت سانسور و همچنین عدم نیاز به کسب 
اجازه برای انتشار مطبوعات تأکید داشت. با این 
حال، ده سال پس انقلاب مشروطه و بر اساس 

مصوبۀ هیئت وزیران، کسب مجوز از دولت برای 
انتشار مطبوعات الزامی و از این منظر آزادی 

مطبوعات مخدوش شد.۴1 این آزادی در دوران 
سلطنت رضاشاه با سانسور شدید مطبوعات هم 

همراه شد. 

پس از برافتادن رضاشاه، در آزادی مطبوعات 
بی سابقۀ پس از آن، بی درنگ افراد بسیاری بدون 

کسب اجازه از دولت شروع به انتشار نشریات 
کردند. این دوران دیری نپایید و در 17 آذرماه 

1321، طی یک اقدام نظامی، همۀ روزنامه ها 
توقیف و عده ای از روزنامه نگاران دستگیر شدند. 

در 3 دی ماه همان سال و با تبصره ای بر قانون 
مطبوعات مصوب نخستین مجلس شورای ملی، 

نیاز به کسب مجوز برای انتشار مطبوعات به 
صورت قانون درآمد.۴2

چندانی صادر نمی شد، نشریات توقیف شده 
جایگزین نمی  شدند و آن تعدادی که باقی مانده 

بودند زیر فشارهای دائم بودند.

وضعیت آزادی مطبوعات با آغاز ریاست 
جمهوری محمود احمدی نژاد از سال 138۴ و 

انتصاب حسین صفار هرندی، سردار سابق سپاه 
و سردبیر سابق روزنامه کیهان، به عنوان وزیر 

فرهنگ و ارشاد اسلامی، بدتر هم شد.33 

اعتراضات گستردۀ مردمی به انتخابات مخدوش 
ریاست جمهوری در 1388، با سرکوب شدید 

مردم و مطبوعات همراه شد. حمله به مطبوعات 
حتی پیش از آنکه مهلت رأی گیری تمام و 

چند ساعت بعد احمدی نژاد برنده اعلام شود، 
آغاز شد و در روزها و هفته ها و ماه های بعد با 

قدرت ادامه یافت. در 16 تیر 1388ش/ 7 ژوئیه 
2009 کمیتۀ حمایت از روزنامه نگاران ایران را با 

دست  کم 30 خبرنگار زندانی بزرگ  ترین زندان 
خبرنگاران جهان توصیف کرد.3۴ خانه آزادی 

در گزارش سالانۀ خود برای 2009 )از ابتدای 
زمستان 1387 تا پایان پاییز 1388(، با اختصاص 

رتبه 181 از میان 195 کشور، ایران را یکی از 
بدترین مکان ها برای روزنامه نگاران و آزادی 
مطبوعات نامید.35 در گزارش شاخص آزادی 
مطبوعات خبرنگاران بدون مرز برای 2009، 

ایران به همراه کره شمالی، ترکمنستان و اریتره 
جزو بدترین ها جای گرفت.36

در حالی که تا پیش از این تاریخ با سختگیری 
کم نظیر در صدور مجوز انتشار مطبوعات و نیز 

توقیف های توأمان هیئت نظارت بر مطبوعات و 
قوۀ قضائیه، نشریات کم تعدادِ موجود تا سر حد 
ممکن زیر تیغ سانسور و خودسانسوری بودند، 
از زمان برگزاری انتخابات تا پایان سال 1388، 

بیش از ده نشریه توقیف شدند.37 همچنین، ده ها 
روزنامه نگار دستگیر و زندانی شدند و انجمن 
صنفی روزنامه نگاران ایران بدون هیچ توضیح 
یا محاکمه ای در روز تحلیف احمدی نژاد در 
مجلس شورای اسلامی پلمب شد.38 در 1۴ 
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در قانون های مطبوعات بعدی که در 1332 و 
133۴ به تصویب رسیدند، این قاعده محفوظ 
ماند. به این ترتیب، در طول 37 سال سلطنت 
محمدرضاشاه، جر چند سالی در دهۀ 1320، 
همواره داشتن مجوز برای انتشار مطبوعات 
ضروری بود. با فروپاشی رژیم سلطنت در 

1357، هرچند که قانون پیشین رسماً تغییری 
نکرده بود، نشریات بسیاری در دوران بهار آزادی 

بدون کسب مجوز منتشر شدند. اما در مرداد 
1358، دولت موقت بازرگان اعلام کرد که داشتن 

مجوز از وزارت ارشاد ملی برای انتشار هرگونه 
نشریه ای الزامی است؛ الزامی که در قوانین 

مطبوعات مصوب 1365 و 1379 مجلس شورای 
اسلامی هم بر آن تأکید شد.۴3 به این ترتیب، در 
نظام جمهوری اسلامی نیز، جز دوران کوتاهی، 

انتشار هرگونه نشریه، از روزنامه گرفته تا نشریه 
علمی، نیازمند درخواست و کسب مجوز از 

وزارتخانه ای دولتی بود.

در هنگام درخواست مجوز، باید حوزه یا 
حوزه هایی که بعداً قرار است نشریه مسائل آن را 
پوشش دهد مشخص شود، همچنان که باید این 

حوزه  ها بر روی جلد یا شناسنامۀ هر شمارۀ مجله 
یا روزنامه  قید شود. طنز یکی از این حوزه هاست 

که شامل تمام حوزه های فکاهی و شوخ طبعی 
می شود. احتمالاً در این حوزه سخت گیری برای 

اعطای مجوز به متقاضیان بیش از هر حوزۀ دیگری 
بوده است. چه در دوران اصلاحات و چه پس 

از روی کار آمدن دولت احمدی نژاد، وزارت 
فرهنگ و ارشاد اسلامی که متولی رسمی صدور 

مجوز انتشار نشریات است، به ندرت در این 
حوزه مجوزی صادر کرده است و تعداد نشریات 

طنزآمیزی که در کل دوران جمهوری اسلامی 
منتشر شده  اند در مقابل حوزه هایی نظیر ورزشی، 

هنری، دینی و ادبی که در همین دوران منتشر 
شده اند، ناچیزند. بدتر اینکه شرایط چنان شد که 
حتی همان  ها هم که بخت داشتن چنین مجوزی 

را داشتند، غالباً در تداوم انتشار ناکام بودند. 
نام آورترین آنها کیومرث صابری بود که ناگهان 

در آبان  ماه 1381 و در دوازدمین سالگرد تأسیس 

مجله گل آقا اعلام کرد از این پس این هفته نامه 
منتشر نخواهد شد. خبری که از جهاتی مهم و 

معنی دار بود. او دوستان بسیار بانفوذی در حکومت 
داشت و حتی با رهبر و رئیس جمهور وقت هم 

روابط دوستانۀ دیرینه ای داشت. دیگر آنکه هر 
چند شایدگل آقا در وضعیت اوج خود در اوایل 

دهه هفتاد نبود، اما همچنان بهترین نشریۀ طنزآمیز 
ایران بود و خوانندگان وفادار بسیاری داشت. از 

این رو وقتی در سوم آبان 1381 اعلام شد که 
هفته  نامه گل آقا از این پس منتشر نخواهد شد، 

جامعۀ مطبوعاتی ایران شگفت زده شد و بسیاری را 
به این نتیجه رساند که وضعیت آزادی مطبوعات، 

به  ویژه در عرصۀ طنز و نقد سیاسی به جایی رسیده 
است که حتی گل آقا با وجود تأکید دائمش بر 

طرفداری از حکومت و رهبر جمهوری اسلامی، 
امکان ادامۀ کار ندارد.۴۴ صابری دو سال بعد بر 

اثر ابتلا به سرطان درگذشت و هرگز رسماً اعلام 
نکرد چرا انتشار گل آقا را متوقف کرد. ۴5 اما پس 
از درگذشتش ابراهیم نبوی، طنزنویس و نخستین 
مدیر اجرایی گل آقا در این  باره نوشت “]صابری[ 

از سویی از شیوۀ اصلاح  طلبان نومید بود و از سوی 
دیگر مطمئن بود که رهبری از او انتظار دارد. از او 

می  خواستند نقشی را بازی کند که نمی  خواست. 
مدت  ها بود که تلفن  ها و پیغام و پسغام  ها از 

حفاظت اطلاعات دستش می رسید و این نگرانش 
می  کرد. همین شد که نشریه را تعطیل کرد.”۴6

حدود یک سال بعد، در آبان ماه 1383 کیهان 
کاریکاتور، ماهنامه ای که با رویکردی تخصصی تر 
به کاریکاتور می پرداخت نیز متوقف شد. هر چند 
این ماهنامه از نظر مالی و اداری به موسسۀ کیهان 
متصل بود که به عنوان مؤسسۀ انتشاراتی خاص 

کمک های بسیاری از دولت و رهبری دریافت 
می کند، اما محمدحسین نیرومند، سردبیر آن، دلیل 

توقف انتشار کیهان کاریکاتور را مسائل مالی 
عنوان کرد.۴7 البته چنان که انتظار می رفت، انتشار 
کیهان کاریکاتور پس از چندی از سر گرفته شد.

انتشار نشریات طنزآمیز خورجین، طنز فارسی 
و دنیای طنز نیز همگی در 1379 متوقف شد. 
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فرهنگ و ارشاد اسلامی نداشتند و صدور مجوز 
آنها از طریق دانشگاه و وزارت علوم صورت می -

پذیرفت که بسیار آسان  گیرانه تر بود. از سوی دیگر، 
این نشریات حق عرضه بر روی دکه ها را نداشتند 
و باید صرفاً در دانشگاه ها و مراکز آموزشی توزیع 

می  شدند. شاید پرمخاطب ترین و منظم ترین این 
دست نشریات، نشریۀ دانشجویی ستون آزاد بود 
که ابتدا گروهی از دانشجویان دانشگاه فردوسی 

مشهد آن را منتشر کردند و سپس با تداوم انتشار، 
گسترۀ توزیع و بهبود کیفیت آن طنزنویسان و 

کاریکاتوریست  هایی از تهران و دیگر نقاط نیز به 
همکاری با آن پرداختند. ستون آزاد به موضوعات 
سیاسی روز نیز در کنار مسائل صنفی دانشجویی 

می پرداخت. در 1388، ستون آزاد مدعی تیراژ 20 
هزار نسخه ای شد که برای نشریه ای دانشجویی، 

رنگی و رایگان رکورد محسوب می شود.۴9

ستون های طنز سیاسی در مطبوعات غیر طنزآمیز
چنان که پیشتر اشاره شد، ستون های طنز سیاسی 
از نخستین روزهای انتشار مطبوعات مستقل در 

ایران هویدا شدند. در واقع، بهترین نمونه های 
طنز مطبوعاتی ایران ستون ها یا بخش های 

طنزآمیزی بوده اند که در روزنامه ها و مجلات غیر 
طنزآمیز به چاپ رسیده اند.

علی اکبر دهخدا، فریدون توللی، ایرج پزشکزاد، 
عمران صلاحی، منوچهر محجوبی، هادی 
خرسندی، کیومرث صابری، ابراهیم نبوی، 

ابوالفضل زرویی نصرآباد و علی میرفتاح از جمله 
نویسندگان مشهورترین ستون های طنزآمیز در 

تاریخ مطبوعات ایران  اند. 

پس از دوم خرداد 1376 و روی کار آمدن دولت 
اصلاحات تا توقیف گسترده مطبوعات در اردیبهشت 

1379، بعضی از بهترین طنزهای سیاسی تاریخ 
مطبوعات ایران در ستون طنز روزنامه ها و مجلات 

غیر طنزآمیز منتشر شدند. بی شک برجسته ترین 
طنزنویس این دوران ابراهیم نبوی بود که در بعضی 
از پرتیراژترین نشریات آن دوران، از جمله جامعه، 

توس، آریا، حیات نو، نشاط و عصر آزادگان و گاهی 
هم  زمان در چند روزنامه و مجله طنز می نوشت. 

بی آنکه رسماً حکمی مبنی بر توقیف آنها صادر 
شود یا مدیران آنها اعلام کنند که این توقف ها 
خودخواسته بوده است، قضاوت دربارۀ علت 

حذف آنها از مجموعۀ بسیار کم شمار نشریات 
طنزآمیز فارسی مشکل است. اینقدر هست که 

“سخت تر شدن شرایط” از 1379 را می باید در 
این امر مؤثر دانست.۴8

به این ترتیب، طنز و کاریکاتور یگانه نشریۀ 
طنزآمیز با گسترۀ ملی بود که در طول این دوران 
)1379 تا 1388( منتشر شد. نشریه ای که همواره 

از طنز انتقادی تند و تیز، به  ویژه در حوزۀ سیاست، 
فاصله گرفت و البته هیچ  گاه نیز در جامعه  ای 

که همۀ راه ها به سیاست ختم می شود، به عنوان 
نشریه ای انتقادی جدی گرفته نشد.

در مقیاسی دیگر، معدود نشریات طنزآمیزی با 
گسترۀ محلی یا دانشگاهی منتشر شدند. در این 

میان، نشریات دانشجویی موقعیتی خاص داشتند، 
زیرا برای انتشار نیازی به کسب مجوز از وزارت 

روی جلد طنز و کاریکاتور، اثر جواد علیزاده در دی  ماه 
1388 که یکی از خونین ترین اعتراضات خیابانی در تهران 
به وقوع پیوست. موضوعات ورزشی و به خصوص فوتبال 

بیشتر مطالب طنز و کاریکاتور را تشکیل داده است.
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نبوی در سبک های گوناگون طنز می نوشت و 
تکنیک های متنوعی به کار می برد. او لحن طنز 

سیاسی را تندتر کرد و به آن، نسبت به طنزهای 
غیر مستقیم و پر از کنایه و اشارۀ طنزنویسانی چون 

صابری و صلاحی، صراحت و گزندگی بسیار 
بیشتری بخشید. شاید از گزنده ترین کارهای او تقلید 
آگاهانه از ادبیات و گفتمان ایدئولوژیک طرفداران و 
مسئولان نظام برای به سخره گرفتن آن بود.50 او در 

این کار حتا تا خود رهبر نظام و تأکیدهای همیشگی 
او بر دشمن و توطئه های دشمنان هم – البته در این 

مورد غیر مستقیم- پیش رفت. موفقیت چشمگیر 
ستون طنز نبوی در روزنامۀ جامعه و سپس دیگر 
روزنامه هایی که برای آنها طنز روزانه می نوشت،51 
توجه مطبوعات دیگر را به استقبال خوانندگان از 

یادداشت های کوتاه طنزآمیز سیاسی جلب کرد. پیش 
از این اما چند هفته پس از پیروزی اصلاح طلبان در 
انتخابات دوم خرداد 1376، ستون طنزی در روزنامۀ 
کیهان با نام گفت و شنود به راه افتاده بود که معمولاً 

محتوایی ضد اصلاح طلبان داشت و به کاربردن 
مضامین و کلمات توهین آمیز برای افراد شناخته شده 

در آن غیرمعمول نبود. 

هرچند برای نخستین  بار در قانون مطبوعات 
مصوب 1379 قید شد که علاوه بر مدیرمسئول، 

تولیدکنندگان محتوا و سایر عوامل اجرایی نشریه 

نیز برای جرایم مطبوعاتی قابل پیگیردند - پیش 
از آن قانوناً قابل پیگیرد نبودند - اما همواره 

در جمهوری اسلامی همۀ روزنامه نگاران و به -
خصوص طنزپردازان در معرض تهدید و پیگیرد 

قانونی بودند. در 1371، چاپ کاریکاتوری از 
یک فوتبالیست با سری شبیه آیت الله خمینی در 
مجلۀ فاراد جنجالی به پا کرد و کاریکاتوریست 
جوانی با نام حسن کریم زاده را تا حد اعدام به 

دردسر انداخت.52 

در سال های موسوم به بهار مطبوعات هم 
ابراهیم نبوی یک  بار به همراه چند روزنامه نگار 
اصلاح طلب دستگیر شده بود، اما پس از مدت 

کوتاهی آزاد شد.

اما در بهار 1379، شدید الحن ترین سخنرانی 
آیت  الله خامنه ای و “پایگاه دشمن” خوانده شدن 

بعضی مطبوعات، تغییر قانون مطبوعات برای 
تحدید هرچه بیشتر مطبوعات و قانونی کردن 

پیگرد همۀ عوامل اجرایی مطبوعات در مجلس 
پنجم و سپس، اعلام حمایت صریح و مستقیم 
آیت الله خامنه ای از این قانون با جلوگیری از 
اصلاح آن در مجلس ششم، نه فقط موجی از 
توقیف مطبوعات که دستگیری روزنامه نگاران 

را نیز در پی داشت. در روز برگزاری جشنوارۀ 

طنزنوشته ای در 
بی ستون، ستون 

طنز سیاسی 
ابراهیم نبوی در 

روزنامۀ نشاط، 18 
اردیبهشت 1378.

طرح منسوب به حسن 
کریم زاده، چاپ شده 
در فاراد، 1371. فاراد 

در چاپخانۀ روزنامۀ 
کیهان، یکی از سه 

روزنامه ای که مدیر 
آنها مستقیماً از سوی 
رهبر ایران منصوب 

می شوند، چاپ 
می شد و کیهان خود 
از نخستین کاشفان 

شباهت طرح مذکور 
به رهبر فقید جمهور 

اسلامی ایران بود.
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طنزآمیز منظوم در یک روزنامۀ پرتیراژ بود که از 
سوی یک شاعر توانا نوشته می شد، خوانندگان بسیار 
داشت و انتقادتش نیز طوری بود که برای حکومت، 
دست کم در آن زمان، پذیرفتنی بود. یک  بار در یکی 
از دیدارهای رهبر ایران با شاعران، زرویی شعری را 
که پیشتر در همشهری به چاپ رسانده بود در انتقاد 
از بوروکراسی اداری خواند و آیت  الله خامنه ای او را 

تشویق کرد. 56

ابوالفضل زرویی، علی میرفتاح و رضا رفیع در 
دوره هایی در روزنامۀ جام جم طنز نوشتند؛ 

طنزهایی که گاهی سیاسی بودند، اما هرگز به 
صراحت و گزندگی طنزهای نبوی در مطبوعات 
اصلاح طلب نزدیک نشدند و البته شهرت و تأثیر 

آنها را هم نیافتند. رضا رفیع نیز با موضوعاتی 
معمولاً غیر سیاسی و لحنی ملایم در روزنامۀ 

اطلاعات سال ها طنز نوشت.

علی میرمیرانی، با نام مستعار ابراهیم رها، در چند 
دوره یادداشت های طنزآمیز کوتاهی در روزنامۀ 
اعتماد نوشت که از حیث گزندگی، کوتاهی و 

صراحت بیشتر از سایرین به نبوی نزدیک بود و 
البته نهایتاً منجر به توقف آنها شد.

ستون طنزآمیز علی میرفتاح با عنوان قلندران 
پیژامه  پوش در صفحه آخر روزنامه شرق یکی از 
منسجم ترین و پرخواننده ترین ستون های طنزآمیز 
روزنامه ای در کل این دهه بود. در این ستون که 
از 1383 به راه افتاد و تا 1385 با فراز و فرودها 
و توقف هایی ادامه یافت، راوی )میرفتاح( شرح 
گفتگوهای ظاهراً تفننی و مهمل چند پیرمرد در 
محفل تریاک  کشی، در روزنامه: چای خوری، را 

شرح می داد که معمولاً حاوی انتقادهای فرهنگی، 
اجتماعی و سیاسی بود.57 شرق  چندین  بار توقیف 
و منتشر شد و هرچند ظاهراً دلایل این توقیف ها 

ربطی به ستون میرفتاح نداشت، اما این ستون 
سرانجام حذف شد.

از میان معدود زنان طنزنویس، رویا صدر بیشتر از 
دیگران در زمینۀ طنز سیاسی فعال بود. هرچند عمدۀ 

مطبوعات، چند ساعت پس از آنکه به نبوی جایزۀ 
بهترین طنزنویس مطبوعاتی ایران اهدا شد، او با 

حکم قضایی بازداشت شد. بازداشتی که هفت 
ماه طول کشید و صرفاً پس از آنکه در جلسۀ 

علنی دادگاه در مقابل دوربین های تلویزیونی و 
خبرنگاران ابراز ندامت کرد آزاد شد.53

 پس از آزادی، مدتی در روزنامۀ محافظه کار جام 
جم، وابسته به صدا و سیمای جمهوری اسلامی 

ایرانۀ طنزهای اجتماعی می نوشت و با برخی 
مطبوعات میانه رو همکاری های پراکنده داشت تا 
اینکه در 20 فروردین 1382 ایران را ترک گفت 

و پس از مدتی در بلژیک اقامت گزید.

با قانون مطبوعات جدید که آیت الله خامنه -
ای هم رسماً از آن حمایت کرد، قوۀ قضائیه و 

نیروهای امنیتی محمل قانونی بهتری برای پیگرد 
همۀ تولیدکنندگان محتوا در مطبوعات یافتند. در 
این قانون که در 7 اردیبهشت 1379 به تصویب 
اکثریت نمایندگان مجلس پنجم رسید، نه فقط 

مدیر مسئول، بلکه تولیدکننده اثر، اعم از نویسنده، 
خبرنگار، عکاس، تصویرساز و حتی عوامل اجرایی 

و فنی نشریات نیز قابل پیگرد قانونی در قبال 
اثر چاپ شده در مطبوعات  اند.5۴ در این میان، 

طنزنویسان و کاریکاتوریست  های سیاسی به سبب 
ماهیت انتقادی و نیز لحن گزندۀ کار خود شاید 

بیش از بقیۀ شاغلان در مطبوعات تحت فشار قرار 
گرفتند. همراه با خزان بهار مطبوعات، اوج طنز 

سیاسی در مطبوعات ایران هم به پایان رسید.

البته این به معنای حذف طنز سیاسی از مطبوعات 
ایران نیست. طنزنویسان متعددی در سال  های پس 

از بهار مطبوعات طنزنویسی را با رویکردها و 
ترفندهای متفاوت طنزنویسی سیاسی ادامه دادند. 

ابوالفضل زرویی نصرآباد،با لحنی ملایم تر و آمیخته 
با انتقادهای اجتماعی در ستون های طنز نشریات 

متفاوتی طنز نوشت که شاید مهم  ترین و مشهورترین 
آنها ستون روزانۀ اصل مطلب در روزنامۀ پرتیراژ 

همشهری، وابسته به شهرداری تهران، بود.55 اهمیت 
اصل مطلب بیشتر از آن رو بود که نخستین ستون 
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فعالیت و نیز شهرت او به سبب انتشار چند کتاب 
تحقیقی دربارۀ تاریخ طنز در مطبوعات ایران است، 

با این حال در روزنامۀ اصلاح طلب اعتماد ملی و 
چند نشریۀ دیگر به طور پراکنده طنزنویسی کرد.

بنا به یک سنت انتخاباتی نانوشته، اندکی پیش 
از برگزاری انتخابات 1388، همچون دوره های 

پیشین، آزادی مطبوعات نسبتاً بیشتری فراهم آمد. 
در چنین فضایی، روزنامۀ اعتماد ملی که وابسته 

به حزب اعتماد ملی و دبیر کل آن مهدی کروبی، 
یکی از نامزدهای اصلاح  طلب، بود، اعلام کرد که 
به زودی هر روز یک صفحۀ کامل حاوی طنز و 
کاریکاتور منتشر خواهد کرد. دو طنزپرداز جوان، 

هادی حیدری کاریکاتوریست و پوریا عالمی 
طنزنویس، مسئولیت این صفحه را که شب نامه نام 
داشت بر عهده داشتند و از اردیبهشت ماه تا آخرین 

شمارۀ روزنامۀ اعتماد ملی پیش از توقیف در 26 
مرداد همان سال آن را روزانه منتشر کردند. تولید 
محتوا بر عهدۀ حیدری، عالمی و چند طنزپرداز 

جوان دیگر بود و به علاوه کاریکاتور خارجی نیز 
در این صفحه بازنشر می  شد و از لحاظ صراحت و 
گزندگی انتقادهای سیاسی ای که در قالب طنز بیان 

می شد، در دوران پس از بهار مطبوعات کم نظیر بود.

در این دوران، در حالی که مطبوعات اصلاح طلب 
تحت فشار فزاینده ای قرار داشتند بعضی از 

طنزپردازان سعی کردند با استفاده از امکاناتی 
که در اختیار نشریات محافظه کار یا وابسته به 

شخصیت های متنفذ سیاسی بود طنزهای سیاسی 
و انتقادی خود را منتشر کنند. ستون های طنز 

روزانۀ شهرام شکیبا در روزنامۀ خبر، نزدیک به 
علی لاریجانی، و محمود فرجامی در روزنامۀ 
تهران امروز، نزدیک به محمدباقر قالیباف، را 

با توجه به محتوای انتقادی آنها که بیشتر علیه 
دولت احمدی نژاد بود می توان در این دسته قرار 

داد.58 شکیبا تا تعطیلی روزنامۀ خبر در پاییز 
1388 در آن روزنامه طنز می  نوشت و پس از 

آن در سایت خبرآنلاین به کار خود، البته نه به 
صورت روزانه، ادامه داد. محمود فرجامی از 

مرداد 1388 تا فروردین 1389 طنزنویسی روزانه 
در تهران امروز را ادامه داد و اندکی پس از توقف 

کارش ایران را ترک کرد.

ستون طنز گفت وشنود کیهان یگانه ستون طنز 
سیاسی بود که در تمام این دوران تقریباً بی وقفه 

در روزنامه کیهان منتشر شد. نام نویسنده 
یا نویسندگان این ستون که بسیاری اوقات 
محتوای آن از طنز و شوخ طبعی تهی و به 

ناسزاگویی و توهین می غلتد، هرگز در کیهان 
چاپ نشده، اما بسیاری باور دارند به قلم خود 

حسین شریعتمداری، مدیر مسئول کیهان و 
نمایندۀ منصوب آیت الله خامنه ای در این مؤسسۀ 

انتشاراتی است. نوشته غالباً کوتاه )بین 100 تا 
150 کلمه( است، به قربانیان مستقیماً حمله می -
کند و معمولاً یک جُک، ضرب المثل یا حکایت 
برای این منظور آداپته شده که در انتهای مطلب 

می آید. جالب آنجاست که به رغم ممنوعیت 
هرگونه توهین مستقیم به افراد در قانون 

مطبوعات و نیز توقیف بسیاری از مطبوعات 
توسط قوه قضائیه به اتهام توهین، به کار 

بردن کلمات توهین آمیزی نظیر احمق، خائن، 
جاسوس، فاسد، پررو، ایکبیری، خودفروش، 

و قلم به مزد در وصف افراد، احزاب وگاه 
حتی مقامات اجرایی ناهمسو با مواضع کیهان 

تصویر آخرین شمارۀ شب نامه، 
صفحۀ طنز روزانۀ اعتماد ملی.
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درک تصویر علاوه بر آشنایی با اصطلاح 
اشک تمساح در فرهنگ ایرانی )نماد ریا و 

مظلوم نمایی( نیازمند دانستن تشابه آوایی تمساح 
با مصباح بود. مصباح یزدی که هوادارنش او را 

استاد مصباح می نامیدند، یکی از متنفذترین و 
جنجالی ترین روحانیون مخالف اصلاح طلبان در 

آن دوران بود. این پس زمینه ها آنجا معنا می یافت 
که چند روز قبل، در ادعایی بزرگ که تبدیل به 

یک بمب خبری شد، مصباح یزدی خبر داده 
بود که رئیس سابق سازمان سیا با چمدانی پر 
از پول برای پخش بین مطبوعات اصلاح طلب 

وارد تهران شده است. ادعایی که نه مدرکی برای 
اثبات آن ارائه شد و نه با عقل و منطق موافق 

می نمود، اما در اوج هجوم به مطبوعات مستقل و 
اصلاح طلب از تریبون های رسمی ای که در اختیار 
طرفداران آیت الله خامنه ای و مخالفان دولت قرار 
داشت، بهانۀ خوبی برای حملات هرچه بیشتر به 
مطبوعات در آستانه انتخابات مجلس ششم بود.62

آن کاریکاتور بی درنگ جنجال ساز شد. عده ای 
از طلاب و هواداران مصباح یزدی در قم، تهران 
و چند شهر دیگر تحصن و راهپیمایی کردند و 
خواستار برخورد با مطبوعاتِ به تعبیر آنهاهتاک 
و اباحه گری شدند که علیه اسلام و نظام فعالیت 
می کنند. روزنامۀ آزاد توقیف و کوثر دستگیر شد. 
شش روز بعد کوثر به قید وثیقه آزاد و بعدها، در 

138۴ وقتی که از کشور خارج و به کانادا مهاجرت 
کرده بود، هرچند که هرگونه شباهت عمدی بین 
آن کاریکاتور و آیت  الله مصباح یزدی را رد کرده 

بود، به اتهام ترسیم آن کاریکاتور به چهارماه حبس 
محکوم شد. روزنامۀ آزاد تا زمان نگارش این مقاله 

همچنان در توقیف به سر می برد.63

در گفت  و  شنود این روزنامه مسبوق به سابقه 
است. در حالی که فرایند توقیف مطبوعات 

اصلاح طلب تا حد صدور یک نامۀ کوتاه و حتی 
تماس تلفنی کوتاه شده بود، شریعتمداری با 

وجود شکایت های گوناگون، به ندرت در دادگاه 
حاضر شد و هرگز به صورت جدی محاکمه 

نشد.59

کاریکاتور های سیاسی در نشریات غیر طنزآمیز
کاریکاتوریست های مطبوعاتی همواره با 

طنزنویسان مطبوعاتی در خلق آثار طنزآمیز سیاسی 
و انتقاد از وضع موجود همگام بودند. تصویری 

بودن این هنر و عدم وابستگی آن به متن هم امکان 
درک بهتر و سریع  تر آن را برای طیف گسترده تری 

از مردم فراهم می کند و هم امکان ارتباط آنها با 
مخاطبان غیر فارسی زبان را هم فراهم می آورد.

از اواسط دهۀ هفتاد به کاریکاتور های سرمقاله ای 
(editorial cartoons)، یعنی کاریکاتور های 

انتقادی نشریات غیر طنزآمیز که غالباً به 
موضوعات روز سیاسی و اجتماعی می پردازند، 

در مطبوعات ایران بیشتر بها داده شد و سپس با 
بهار مطبوعات به اوج رسید.60 نیک آهنگ کوثر 
مشهورترین کاریکاتوریست سیاسی این دوره 

بود که بیشتر کارهایش به صورت کاریکاتور های 
سرمقاله ای در نشریات اصلاح  طلب چاپ 

می شدند و مخاطبان بسیار داشتند.

شاید بتوان نخستین جرقۀ برخورد با مطبوعات را 
که به سرعت به توقیف فله  ای مطبوعات منتهی 

شد مرتبط با همین امر دانست، هر چند پیش از آن 
چاپ کاریکاتوری در روزنامۀ زن جنجال  ساز شده 
بود.61 در اواخر 1378، وقتی هنوز بهار مطبوعات 
به پایان نرسیده بود، کاریکاتور استاد تمساح، اثر 

نیک آهنگ کوثر، غائله ای به پا کرد. سه هفته پیش 
از برگزاری انتخاب مجلس ششم، در 10 بهمن 
1378، روزنامۀ آزاد کاریکاتوری از کوثر چاپ 

کرد که در آن تمساحی هم  زمان با ریختن اشک و 
تظلم خواهی، گردن آدمک نماد مطبوعات را با دم 

خود گرفته و در حال خفه کردن او بود. 

کاریکاتور موسوم 
به استاد تمساح، از 
نیک آهنگ کوثر در 

روزنامۀ آزاد، 10 
بهمن 1378.



طنز سیاسی و آزادی بیان در مطبوعات ایران با تمرکز بر سال های 1379 تا 1388  138

این دوره، از حیث تنوع جنجال هایی که بر سر 
مقولۀ طنز و به خصوص کاریکاتور به پا شد 

کم نظیر است و در طول آن نمونه های گوناگون 
و بعضاً عجیبی از برخورد با مطبوعات و تحدید 
آزادی بیان در خصوص کارتون های مطبوعاتی 

دیده شد. 

توانا، نشریه ای غیر طنزآمیز از حیث مجوز 
و دسته  بندی که توانسته بود با جذب 

کاریکاتوریست های جوان و خلاقی همچون 
بزرگمهر حسین پور، مانا نیستانی، علی درخشی، 
کیارش زندی و نیک آهنگ کوثر و فضا دادن به 
کاریکاتور های انتقادی، تیراژ بالایی در سال  های 

پایانی دهۀ هفتاد پیدا کند، در 1379 به علت 
درج کاریکاتوری از محمد خاتمی مرتبط با 

کاندیداتوری او برای دور دوم ریاست جمهوری 
توقیف شد.6۴ نکتۀ تأمل  برانگیز آنکه آن کاریکاتور 

بیشتر جنبۀ تبلیغی و حمایتی داشت تا انتقادی 
و شاکی هم نداشت. دلیل این حکم توهین به 
مقام روحانیت به سبب انتشار کاریکاتور یک 

روحانی عنوان شد. این در حالی  بود که در همان 
زمان، حملات مستقیم و حتی اهانت  آمیز به 

خاتمی از سوی بعضی شخصیت  ها و تریبون های 
رسمی آزادانه در جریان بود و ترسیم کاریکاتور 

روحانیت نیز بی سابقه نبود.65 

در 1381، در صفحه ای که به گفت  وگو با دکتر 
غلامعباس توسلی اختصاص داشت، کاریکاتوری 
چاپ شد که گویا به نظر عده ای شخصیت اصلی 

آن به آیت الله خمینی، رهبر فقید جمهوری اسلامی 
ایران، شباهت می برد و بلافاصله جنجال و تحصن 
و راهپیمایی و شعار علیه آزادی مطبوعات - البته 

با توصیفات و تعابیر هم  سو با اظهارات رهبر 
نظام - را به دنبال داشت. معترضان مدعی بودند 

این روزنامه تعمداً آیت الله خمینی را به این شکل 
تصویر کرده است. روزنامۀ حیات  نو، وابسته به 

جامعۀ روحانیت مبارز که از طرفداران سرسخت 
آیت الله خمینی و از مخالفان سیاسی علی خامنه ای 

پیش از انتصاب او به رهبری بودند، بلافاصله 
هرگونه انتصاب این کاریکاتور به آیت الله خمینی 

را تکذیب و اعلام کرد که این تصویر صرفاً به 
مثابه تصویر تزئینی مرتبط با موضوع گفت -

وگو از اینترنت گرفته و در آن صفحه کار شده 
است. حیات  نو حتی با چاپ اصل آن، نشان داد 

کاریکاتور جنجالی دربارۀ فشار قضایی بر فرانکلین 
د. روزولت بوده و 65 سال پیش ترسیم شده است. 

با این حال، اعتراضات از سوی گروهی از طرفداران 
حکومت ادامه یافت، تا آنجا که علیرضا اشراقی، 

یکی از اعضای هیئت تحریریۀ حیات  نو، به عنوان 
مسئول آن صفحه دستگیر شد و 53 روز را در زندان 

انفرادی گذراند. حیات  نو نیز تعطیل شد.

در 1385 نیز چاپ کاریکاتوری در صفحۀ آخر 
روزنامه شرق که در آن خری در صفحۀ شطرنج 

با اسبی در حال مسابقه بود، این روزنامه را به 
توقیف کشاند.66 گفته شد که دور سر خر هاله ای 
ترسیم شده و اشاره به رئیس  جمهور احمدی نژاد 

داشت که مدتی قبل، در دیداری خصوصی که 
فیلم ضبط  شدۀ آن به بیرون درز کرد، مدعی شده 
بود وقتی در سازمان ملل مشغول سخنرانی بوده 
است هاله ای نورانی اطراف او را پوشانده بود.67

کاریکاتور حمایت  آمیز بزرگمهر حسین  پور از 
رئیس جمهور خاتمی در آستانۀ کاندیداتوری برای بار 
دوم، در توانا، زمستان 1379، که دستمایۀ توقیف این 

نشریه به سبب اهانت به مقام روحانیت شد.
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البته همچون بسیاری از واژگان ترکی به زبان 
فارسی هم راه یافته است.

به سرعت در برخی از مناطق آذری و ترک زبان 
ایران اعتراضاتی علیه این کاریکاتور و روزنامۀ 

ایران صورت گرفت که احتمالاً اعتراض در 
دانشگاه تبریز اولین آنها بود. معترضان معتقد بودند 
که در این کاریکاتور ترک ها به سوسک هایی تشبیه 

شده اند که زبانی احمقانه دارند، زبان نفهم  اند، 

استفاده های سیاسی از کاریکاتورهای غیر 
سیاسی، جنجال سوسک

بزرگ  ترین غائلۀ اجتماعی سیاسی بر سر یک 
کاریکاتور در کل تاریخ مطبوعات ایران را نه 

یک کاریکاتور سیاسی تند و تیز، بلکه یک 
کاریکاتور کوچک کودکانه در ضمیمۀ نه چندان 

پرخوانندۀ یک روزنامه پدید آورد که البته 
بعداً با اغراض سیاسی و مشکلات اجتماعی 

درآمیخت. 22 اردیبهشت 1385، در بخش 
کودکان ضمیمۀ ایران جمعه روزنامۀ ایران و در 
ادامه مجموعه  ای از یادداشت های تصویرسازی -
شده که هر هفته با شخصیت  های ثابت توسط 

مانا نیستانی نوشته و تصویر می شد، این بار 
یادداشتی نوشته شد درباره سوسک ها با عنوان 

“چه کنیم که سوسک ها سوسکمان نکنند؟” 
همچون هفته های پیشین، جز شوخی های 

کودکانه و تصاویری مفرح چیز دیگری در 
این صفحه وجود نداشت، جز آنکه در یکی 

از چند تصویر کوچک مرتبط با یادداشت، 
وقتی دربارۀ زبان سوسک  ها بحث شده بود، در 

بالونی از زبان سوسک با حروف لاتین آمده بود 
“?namana،”  به معنای چی در زبان ترکی که 

تصویر چپ از روزنامه 
حیات  نو و تصویر راست، 
اصل کاریکاتور فرانکلین 

د. روزولت.

شرق، 16 شهریور 1385.

ضمیمۀ ایران جمعه. 
کاریکاتور جنجالی در 

کادر کوچک سمت 
راست، نخستین از 

بالا آمده است. متن و 
تصاویر از مانا نیستانی.
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در جاهای کثیف زندگی می کنند، با زاد و ولد 
زیادشان خطری جمعیتی محسوب می شوند و 

باید از شر آنها خلاص شد. واضح بود که چنین 
برداشتی از تعمیم یک کلمۀ سوءتفاهم برانگیز 
در یک کاریکاتور کوچک به کل یادداشت به 

دست آمده بود، اما آنها اصرار داشتند که عمل 
روزنامه ایران بخشی از تحقیر و توهین گسترده 
و نظام  مند حکومت و نیز فارس زبان های ایران 

علیه آذری/ترک زبان هاست.68 معترضان در ابتدا 
خواهان عذرخواهی رسمی روزنامۀ ایران بودند. 

روزنامۀ ایران با سهوی خواندن آن اشتباه چند بار 
عذرخواهی کرد. اما به سرعت اعتراضات گسترش 

یافت، به خشونت کشیده شد و حتی در مواردی 
رنگ و بویی ضد فارس و جدایی طلبانه به خود 

گرفت. 

روزنامۀ ایران برای مدتی توقیف شد و مانا نیستانی 
به همراه مهرداد قاسمفر، سردبیر ایران جمعه، به 
حکم سعید مرتضوی، دادستان کل کشور، روانۀ 

اوین شدند. سرانجام پس از روزها سرکوب شدید 
نیروهای امنیتی این غائله  خونین که در شهرهایی 

چون تبریز، ارومیه، ابهر و زنجان به کشته و 
مجروح شدن عده ای نیز انجامید، از خیابان ها 

جمع شد؛ هر چند که عوارض آن از جمله 
دستگیری های مرتبط با آن تا مدت  ها ادامه یافت69.

غائله ای را که به بهانۀ کاریکاتور مانا نیستانی به پا 
شد می توان از زوایای فرهنگی، قومی، اجتماعی 
و سیاسی بررسی کرد و نظرات نیز در این زمینه 

گوناگون و گاه متضاد است. اما همۀ ناظران و 
تحلیلگران با معترضان دست کم در یک زمینه 

هم  عقیده بوده اند: مسئله فقط آن کاریکاتور نبود.

نخستین مسئلۀ دخیل در ماجرا دلخوری عمیق 
ترک زبان ها و آذری های ایران70 از آن دست 

جُک های قومی است  که در آنها ترک ها همان -
گونه تصویر می شوند که لهستانی ها در جُک های 

امریکایی.71 مسئله ا ی که بیشتر فرهنگی و 
اجتماعی است و در بسیاری از جوامع وجود 

دارد. مسائل دیگر اما ارتباط بیشتری با سیاست 

و سیاست های اتخاذشده دارد: ممنوعیت آموزش 
رسمی زبان مادری در مدارس و دانشگاه ها، 

تبعیض علیه اقلیت های قومی، سرکوب فعالان 
و فعالیت های سیاسی و اجتماعی محلی و کم -
توجهی به آداب و رسوم منطقه ای؛ مشکلاتی 

که سایر قومیت  های ایرانی هم کم  و  بیش به آنها 
معترض بوده اند.72

با این حال، چنان بلوایی که بر سر یک 
کاریکاتور کوچک نشان از حساسیت مقولات 
مرتبط با طنز و شوخ طبعی در جامعه ای نظیر 

ایران دارد. تبلیغات و تلقینات دولتی در هرچه 
بیشتر حساسیت زا کردن طنز و کاریکاتور هم 
در این میان بی تأثیر نبوده است. اندکی قبل، 

بر سر ماجرای ترسیم چند کاریکاتور از پیامبر 
اسلام در روزنامه ای دانمارکی تریبون  های 

رسمی جمهوری  اسلامی دربارۀ اهانت  آمیز 
بودن کاریکاتورها، دسیسه های دشمنان در چنان 

ماجرایی و اهداف و اغراض پنهان در پشت 
کاریکاتورها هفته های متمادی داد سخن داده 

بودند و مستقیم و غیر مستقیم مردم را به اعتراض 
و تظاهرات و ابراز خشم و نفرت از عاملین آنها 

تشویق کرده بودند. همان ایام )اردیبهشت 1385( 
تبلیغات برای برگزاری جشنواره بین  المللی 

کاریکاتور هولوکاست به منزلۀ ضدحمله ای علیه 
کاریکاتورهای پیامبر اسلام در چند روزنامۀ 

اروپایی در شهرداری تهران و سازمان های دولتی 
و نیمه دولتی جریان داشت.73 نتیجۀ غیر مستقیم 
چنان تبلیغاتی القای آزارنده و توهین آمیز بودن 
این هنر و طبعاً حساسیت هرچه بیشتر نسبت 

به هرگونه کاریکاتور مطبوعاتی بود؛ حساسیتی 
که بیش از هر چیز دست  اندرکاران حوزۀ طنز را 

قربانی می کند و وسیله قرار می دهد. 

افزون بر این، فارغ از محتوای کودکانه و اشتباه 
قابل چشم  پوشی یا حتی توهین قابل پیگیری 

قضایی، آن کاریکاتور مورد سوءاستفاده و بهانۀ 
غرض  ورزی های کلان سیاسی قرار گرفت. دست -
کم از این جهت که بعدها شواهد غیر قابل انکاری 

به دست آمد که نشان داد دست هایی پنهان با 
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چنین وقایعی را همچنین می  شود از این منظر 
تحلیل کرد که فعالیت در زمینۀ طنز و فکاهی تا 

چه حد ممکن است در فضای اجتماعی و سیاسی 
پیش بینی  ناپذیر ایران که از خرده فرهنگ های 
متعدد و متفاوتی تشکیل شده است و نیز در 

جایی که مقولۀ طنز و فکاهی هم به آسانی به 
توهین و تحقیر تفسیر می شود، خطرناک باشد. در 
چنین شرایطی خط قرمزهای رسمی و غیر رسمی 

متعدد و فزایندۀ سیاسی، اخلاقی، دینی، قومی و 
سنتی طنزپرداز را که یکی از مهم  ترین کارهایش 
نزدیک شدن به تابوهاست محدود می کند. البته 
در همان زمانه، خط قرمزها برای طنزپردازانی 

که در طیف هواداران آیت الله خامنه ای قرار 
می گرفتند عقب تر بود یا مدارای حداکثری 

نهادهای قضایی و امنیتی را با خود داشت. برای 
نمونه مازیار بیژنی، کاریکاتوریست روزنامۀ 

کیهان، تقریباً از همان آزادی عملی در عرصۀ 
کاریکاتور برخوردار بود که ستون گفت وشنود 
این روزنامه در عرصۀ طنز مکتوب داشت و به 

این ترتیب، توانست دو دهه در عرصۀ کاریکاتور 
مطبوعاتی فعال باشد. دیگران، همچون نیک آهنگ 

کوثر، مانا نیستانی، توکا نیستانی، بزرگمهر 
حسین پور، هادی حیدری، حسن کریم زاده، 

علی درخشی، جمال رحمتی، فیروزه مظفری و 
کیوان زرگری چندان بخت  یار نبودند؛ یا تن به 
مهاجرت دادند یا در سراسر این دهه با تعطیلی 

مداوم نشریاتی که در آنها شاغل بودند و از جمله 
آفتاب امروز، آزاد، بهار، بنیان، دوران امروز، 

اقبال، اعتماد ملی، حیات نو، مشارکت، نوروز، 
صبح امروز، توانا، وقایع اتفاقیه و یاس نو و 

فشار امنیتی و گاه دستگیری مواجه بودند. تحت 
فشار قرار دادن نشریات برای قطع همکاری با 

طنزنویسان و کاریکاتوریست  ها نیز از شیوه های 
رایج این محدودسازی بود.

در چنین فضایی، آنها که همچنان به تولید 
کاریکاتور برای مطبوعات داخلی، اما غیر وابسته 

به حکومت ادامه دادند، غالباً به زبانی بیشتر 
استعاری، غیر مستقیم و لحنی کمتر صریح و 
گزنده برای پرهیز از بهانه جویی های دستگاه 

تکثیر وسیع آن کاریکاتور و توزیعش در مناطق 
ترک زبان به تحریک مردم پرداختند، تحریکی که به 

اعتراض و شورش بدل شد و به ماشین سرکوب 
مشروعیت داد و در نهایت باعث خفقان سیاسی 
و اجتماعی هرچه بیشتر در مناطق ترک زبان، به 
خصوص آذربایجان، شد.7۴ این ماجرا از جهاتی 

یادآور ماجرایی بود که به بهانه توهین به امام 
زمان در اواسط 1378 واقع شد. در شهریورماه 

1378، طنزنوشته ای با نام کنکور وقت ظهور در 
یک نشریۀ دانشجویی کم تیراژ از سوی تعدادی 

از دانشجویان دانشگاه صنعتی امیرکبیر با نام موج 
چاپ شد که ناگهان به طور هدایت  شده و به ظن 

قوی در چاپخانه روزنامه کیهان، به طرز بی سابقه ای 
در تیراژ وسیع منتشر شد و بلوایی به راه انداخت. 

محتوای آن طنزنوشته نمایشنامۀ کوتاهی در 
نکوهش سست  عنصری جوانی بود که به رغم 

ادعایش بر هواداری از امام دوازدهم شیعیان، در 
مواجهه با او به بهانۀ داشتن آزمون کنکور در روز 
موعود،از همراهی با وی شانه خالی کرده و حتی 
با وی درگیر هم می شود. البته چند واژه یا تعبیر 

زمخت هم در زبان جوان به کار رفته بود. هر دو 
دانشجو به عنوان عاملان توهین دستگیر شدند، 

اما به بهانۀ آن اعتراض هایی وسیع بر علیه آزادی 
مطبوعات، دولت و سیاست های اصلاح طلبان از 
سوی طیف وسیعی از هواداران آیت الله خامنه ای 
و بعضی مذهبیون شکل گرفت که البته عموماً با 

تقاضا برای اعدام دست  اندرکاران نشر آن طنزنوشته 
در نشریۀ موج نیز همراه بود و حتی یک فرماندۀ 

نیروی انتظامی رسماً اعلام کرد که حتی اگر 
بیست سال طول بکشد شخصاً عاملان انتشار آن 

نمایشنامه را به قتل خواهد رساند.75 چند روز 
بعد، رهبر ایران در خطبه های نماز جمعه ضمن 
تجلیل از “عکس العمل ملت ایران” و “علمای 

بزرگ و شخصیت  ها” که یکپارچه نشان دادند “در 
مقابل چنین چیزی، احساسات و عقل و ایمانشان 

به جوش می آید،” کسانی را که “غیرت دینی 
دارند”از اقدامات خودسرانه در این مورد نهی کرد 
و از مسئولان رسمی امور فرهنگی کشور خواست 

“به  طور جدّی تجدید نظر کنند و ببینند عیب 
کارشان کجاست.”76
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سرکوب پناه بردند. بررسی کاریکاتور های 
مطبوعاتی، و به ویژه سرمقاله ای، در این دوران 

بدون در نظر گرفتن این امر ممکن است در درک 
و تحلیل آنچهدر سپهر سیاسی و اجتماعی ایران 

اتفاق افتاد گمراه کننده باشد. برای نمونه، در 
تابستان 1388، در اوج اعتراضات و سرکوب های 

خونین معترضان به دست نیروهای امنیتی، 
کاریکاتور هایی که در روزنامه اعتماد ملی یعنی 

تندروترین روزنامۀ معترض به دولت چاپ می شد، 
اغلب کنایی، استعاری و حتی سوررئالیستی بودند. 

این در حالی است که سیاسی، صریح، به روز و 
گزنده بودن از خصوصیات اصلی کاریکاتور های 

سرمقاله  ای شمرده می شود و چه بسا اگر کسی 
صرفاً با این پس زمینه کاریکاتور های آن دوران را 
بررسی کند، به سختی بتواند دریابد در آن دوران 

چه گذشت و چه فضای روانی ای بر جامعه و 
مطبوعات حاکم بود.

طنز سیاسی و رسانه های نو
این دهه، دهۀ مهاجرت گروهی از بهترین 

روزنامه نگاران از ایران بود که در ماه های پس از 
برگزاری انتخابات جنجالی سال 1388 و سرکوب 

و خفقان پس از آن به اوج خود رسید.77 در این 
میان، برخی از بهترین طنزپردازان مطبوعاتی 

ایران هم جزو مهاجران بودند. این مسئله باعث 
تضعیف طنز سیاسی و اجتماعی در مطبوعات 

ایران شد، به  ویژه آنکه چند تن از بهترین و 
تاثیرگذارترین طنزنویسان مطبوعاتی ساکن ایران، 

کیومرث صابری، عمران صلاحی و منوچهر 
احترامی، هم در این دوران درگذشتند.78

به  رغم این مضیقه ها، ظهور دنیای مجازی و 
دسترسی فزایندۀ ایرانیان به رسانه های دیجیتال 
تأثیری عمیق بر طنز سیاسی ایرانی نیز گذاشت 

و امکانات بی نظیری برای فرار از سانسور و 
دسترسی دوجانبۀ تولیدکننده و مخاطب در اختیار 

طنزنویسان گذاشت. طبق آمار رسمی ادارۀ آمار 
ایران، در 1387 ضریب نفوذ اینترنت در ایران 

11.1 درصد و در 1389، 1۴.7 درصد بوده است. 
آمار رسمی 1388 در دسترس نیست، اما قاعدتاً 

باید بین این دو باشد.79 به این ترتیب، دست 
کم 8 میلیون نفر در 1388 در ایران به اینترنت 

دسترسی داشتند، در حالی که در 1379 در 
خوشبینانه ترین حالت این رقم 250هزار نفر بود. 

هر چند که این آمار نشان دهندۀ سهولت دسترسی 
به همۀ امکانات اینترنت و سرعت دسترسی 

مناسب به اطلاعات در وب برای کاربران ایرانی 
نیست،80 ولی این میزان رشد دسترسی، تأثیر 
فراوانی بر طنز سیاسی، یعنی یکی از تحت 

سانسورترین و سرکوب شده ترین حوزه ها در 
رسانه  های رسمی ایرانی، گذاشت.

با امکان تولید محتوای آسان بر روی وب، 
طنزپردازان توانستند تا حدود زیادی بر مشکل 
نداشتن رسانه برای انتشار آثارشان فایق آیند. 

ابراهیم نبوی نخستین طنزپرداز مقیم ایران بود که 
پیش از مهاجرتش به اروپا با راه  اندازی وب سایتی 
شخصی، مستقیماً به انتشار آثارش، اعم از نوشته، 

شرح عکس و فایل های صوتی پرداخت.81 

هادی خرسندی نیز تقریباً هم  زمان در اوایل دهه 
هشتاد وب سایت شخصی خود را بر روی شبکۀ 

اینترنت راه اندازی کرد.82 به این ترتیب، برای 
نخستین بار امکان نسبتاً برابری برای مخاطبان داخل 

و خارج ایران برای دسترسی به آثار طنزپردازان 
خارج و داخل ایران پدید آمد. این امر به آرامی 

تأثیری عمیق در لحن و محتوای طنزهای سیاسی 
گذاشت، زیرا هم طنزپردازان برای نخستین  بار 

مخاطبان انبوهی در سراسر جهان و با دیدگاه های 
سیاسی کاملًا متفاوتی می یافتند و هم از طریق 

کامنت ها و سایر ابزارهای مستقیم نظرخواهی، به 
طرز بی سابقه ای تحت تأثیر مخاطبان قرار می گرفتند.

کاریکاتور سرمقاله ای 
هادی حیدری در 

روزنامۀ اعتماد ملی، 13 
تیر 1388 با به کارگیری 

زبان استعاری در اوج 
اعتراضات مردمی و 
سرکوب های خونین 

خیابانی.
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بسیاری از وب سایت  های خبری فارسی نیز با درک 
محبوبیت سیاسی بخشی از فضای خود را به این 

حوزه اختصاص دادند. از رسانه های پربینندۀ پیشگام 
در این امر می باید به گویانیوز، بازتاب، روزآنلاین، 

انتخاب و فرارو اشاره کرد.85 همچنین، از اواسط 
دهۀ هشتاد به بعد بسیاری از طنزپردازان، از جمله 

ابوالفضل زرویی، افشین سبوکی، علی میرفتاح، 
بزرگمهر حسین پور، علی میرمیرانی، جلال سمیعی، 

رویا صدر، توکا نیستانی و پوریا عالمی با تأسیس 
وبلاگ ها و وب سایت  های شخصی به تولید محتوای 
جداگانه بر روی وب یا آرشیو کارهای منتشرۀ خود 
در رسانه های گوناگون پرداختند و مخاطبان جداگانه 
یافتند. به این ترتیب، برای نخستین بار طنز سیاسی 
ایران با مخاطبانی واحد در یک زمان واحد در دو 
حوزۀ متفاوت روبه  رو شد و تغییرات شدیدی را 

در دو سویۀ عکس یکدیگر به خود دید: در حوزۀ 
رسانه های رسمی افت شدید و در حوزۀ رسانه های 

نو رشد شدید و انفجاری.

حضور طنز سیاسی در فضای سرکوب؛ پرهیز 
از سوءتفاهم

به رغم همۀ امکانات فضای مجازی و آزادی 
بیان موجود در آن نباید از نظر دور داشت که 
آزادی بیان و مطبوعات در یک کشور با میزان 
آزادی های رسمی برای بیان عقاید و نقدها و 

مخالفت ها سنجیده می شود. از این منظر، رشد 
کمی و کیفی طنز سیاسی در رسانه هایی که 

حکومت آنها را مجاز نمی داند، دسترسی به آنها 
را محدود و “حتی الامکان” آنها را توقیف می کند 
و دست  اندرکاران آنها را “در صورت شناسایی و 
دسترسی” مورد تعقیب و آزار قرار می دهد، هیچ 

ارتباطی با بهبود میزان آزادی بیان و مطبوعات 
ندارد، جزآنکه به  عکس، نشان می دهد طنز سیاسی 

به رغم همۀ محدودیت ها، مقبولیت و مخاطب 
فراوانی در جامعۀ ایران دارد، اما دستگاه خفقان 

حتی  المقدور مانع دسترسی به آن می شود.86 

همچنین، در فضایی که معترضان و مخالفان از 
امکانات برابر یا حداقلی رسانه ای برخوردار 

نیستند، وجود طنز سیاسی تند و تیز علیه دشمنان 

در این میان نباید فراموش کرد که به علت 
حساسیت حکومت ایران در زمینۀ محتوای 

وب گاه ها و وبلاگ های فارسی که چندین موج 
دستگیری فعالان عرصۀ وب و فیلترینگ وب گاه ها 

و وبلاگ ها را در دهۀ هشتاد در پی داشت، 
طنزپردازان مقیم ایران حتی در فضای مجازی نیز 
مجبور به خودسانسوری یا فعالیت با نام مستعار 
بوده اند. همچنین، تقریباً همۀ طنزنویسان سیاسی 

با مشکل فیلترینگ و از دست دادن بخشی از 
مخاطبان روبرو شده اند. با این حال، فضای 

مجازی و امکانات روزافزون آن امکان حیات 
و رشد بی نظیری را برای طنز سیاسی فراهم 

آورد که در مطبوعات رسمی ایران تحت فشار 
و سانسور سنگین بودند. عده ای از طنزنویسان 

طیف اپوزوسیون، نظیر هادی خرسندی، که سال ها 
ارتباطی با داخل نداشتند، توانستند با مخاطبان 

داخلی و به  خصوص نسل جوان ارتباط برقرار کنند 
و طنزپردازانی چون نیک آهنگ کوثر و ابراهیم 

نبوی که از ایران خارج شدند، از طریق فعالیت در 
وب سایت های متنوع توانستند آزادانه تر به کار خود 
ادامه دهند و در مواردی مثل به طنز کشیدن رهبر و 
بنیان  گذار جمهوری اسلامی تابوشکنی کنند. کسی 
چون مانا نیستانی که به سختی از ایران خارج شده 
بود، با یافتن فضایی مناسب در رسانه های آنلاین 

مجموعه ای از بهترین و عمیق ترین کاریکاتورهای 
سیاسی ایران را پدید آورد، کسانی چون ف. م. 

سخن با پنهان کردن کامل هویت خود توانسته اند با 
نام مستعار سال  ها در طنز سیاسی مخاطبانی جذب 

کنند و صدها نفر در وبلاگ ها و سایر امکانات 
فضای وب به ذوق آزمایی و انتشار شوخ طبعی ها و 
طنزهای خود در زمینه های گوناگون و به  خصوص 
مرتبط با سیاست های داخلی ایران پرداختند و گاه 

از این طریق جذب دنیای حرفه ای شدند.83

در این دهه که به  رغم همۀ فشارها هنوز برای 
تأسیس وب  گاه رسانه ای کسب مجوز از نهادهای 
حکومتی لازم نبود، بخش خصوصی وب گاه هایی 
تخصصی در زمینۀ طنز و کاریکاتور ایجاد کرد که 
بعضی از آنها، نظیر آی طنز و پرشین کارتون،8۴ با 

طنز سیاسی بیشتر مرتبط بودند.
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داخلی و خارجی در رسانه های حامی حکومت 
نه فقط نشانۀ آزادی بیان و مطبوعات نیست، بلکه 
نشان  دهندۀ سوءاستفادۀ نهادهای وابسته به قدرت 
از طنز برای سرکوب مخالفان از طریق تحقیر و 

تهمت و تمسخر است. 

لئونارد فریدمن در هنر رنجاننده اشاره می کند که 
گوبلز، وزیر ارشاد و تبلیغات هیتلر، مطبوعات 
آلمان را تشویق به انتشار طنز می کرد، البته با 
هدف قرار دادن یهودی ها و کولی ها، دشمنان 

خارجی، استالین و روزولت و چرچیل. خود نیز 
در نشریه اش، داس رایش (Das Reich) بخش 

ویژه ای را به این نوع طنز سیاسی اختصاص داده 
بود. لنین هم طنز انتقادی را تشویق می کرد و 

حتی خود از پایه گذاران مجلۀ طنزآمیز کروکودیل 
(Korokodil) بود، اما لنین و مشکلات اصلی 

رژیم شوروی هرگز موضوع طنزهای کروکودیل 
نبودند، بلکه دشمنان خارجی از یک  سو و نظام 
بوروکراسی از سوی دیگر، هدف حمله و انتقاد 

طنزهای این نشریه بودند. استالین هم با این نوع 
طنز انتقادی موافق بود. کاریکاتوریستی چون 

یلیسیف (Yeliseyev) که فقط به انتقاد از نظام 
بوروکراسی می  پرداخت، در حکومت های لنین 
و استالین نه فقط آزادانه مشغول به کار بود که 

تشویق هم می شد.87

پایان سخن
همچون تمام موضوعات انسانی، اجتماعی و 

فرهنگی که قابل صورت  بندی دقیق نیستند و در 
یک شیب ثابت در طول زمان حرکت نمی کنند، 
وضعیت طنز سیاسی در مطبوعات ایران هم در 

طول دهۀ مورد بحث، فراز و فرودهایی داشت و 
چنان نبود که به صورت مداوم و پیوسته از 1379 

تا 1388 وضعیت آن به یک منوال بدتر شود. 
به  ویژه در سپهر سیاسی به  شدت متلاطم ایران 
و ستیز و سازش های کوتاه مدت ارباب قدرت 
با یکدیگر، مردم و قدرت  های خارجی، گه گاه 

فرصت  هایی هرچند کوتاه برای بروز طنز انتقادی 
صریح تر و تندتر پدید آمد و طنزپردازان از آن 

استفاده کردند، اما برآیند کلی نشان  دهندۀ فشار و 
خفقان افزاینده بود.

برای نگارش این مقاله و انتخاب نمونه ها سعی 
کردم حتی المقدور بی طرفانه  نمونه های مهم را 
انتخاب کنم و توصیفی حتی  الامکان جامع از 
وضعیت مطبوعات و پس زمینه های فرهنگی، 

سیاسی و قانونی وقایع نقل شده در هر دوره به 
دست دهم و از آفت بالقوۀ گزارش هایی از این 
دست، یعنی فیلتر کردن وقایع و نمونه ها برای 

کارمند به ارباب رجوع: چرا نمی فهمی؟ من هر بار به تو 
می گویم فردا بیا، ولی تو هر دفعه امروز می آیی. به نقل از 

هنر رنجاننده. نمونه  ای از کاریکاتورهای انتقادی بر علیه 
دیوان سالاری و دشمنان که در شوروی آزادانه چاپ می  شدند.

در اوج تهدید آنفولانزای مرغی 
احمدی نژاد درگیر مسائل هسته ای 
است. کاریکاتور بدون شرحی از 

بزرگمهر حسین پور در روزنامۀ 
اعتماد ملی، بهمن ماه 138۴، 

هنگامی که روزنامه برای چاپ 
چنین کاریکاتورهایی توقیف 

نمی شد. به مرور امکان چاپ چنین 
کاریکاتورهایی، به  ویژه با موضوع 
هسته ای، از مطبوعات گرفته شد.
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3در خصوص مفهوم روزنامه باید توجه داشت که در آن 

زمان و حتی تا دهه 13۴0، زمانی که هفته نامۀ توفیق خود را 
روزنامۀ فکاهی می نامید، روزنامه به مفهوم نشریۀ امروزی بود 

و منحصر به مفهوم کنونی آنچه روزانه چاپ می شود نبود. 
۴احتمالا ناصرالدین  شاه به زیرکی دریافته بود که دایرۀ 

هجویات انتقادی تازه، که بر خلاف سنت شعری هجاگویی 
به طمع مال یا به خاطر کینه های شخصی و قبیله  ای نوشته 
نمی شدند، به زودی به دربار و شخص او خواهد رسید و 

نگرانی غضب آلودش از همین بابت بوده است. وگرنه سلطانی 
که دست کم چهار دلقک مشهور )کریم شیره ای، حاجی 

کربلایی، اسماعیل بزار و حبیب دیوانه( به دربارش رفت  وآمد 
داشته اند و به گواهی خود اعتمادالسلطنه، اغلب این دلقکان از 
شوخی های رکیک با صاحب  منصبان محترم و حتی خود شاه 
ابایی نداشته اند، چرا باید از هجو شیخ هاشم شیرازی و امثال 

او در روزنامه  های چاپ خارج از کشور چنان برآشوبد ؟ برای 
پژوهشی درباره دلقک های ناصرالدین شاه بنگرید به 

Vanessa Martin, “The Jester and the Shadow of 
God: Nasir al-Din Shah and His Fools,” Iranian 
Studies, 40:4 (2007), 467-481.
5گوئل کوهن، تاریخ سانسور در مطبوعات ایران )تهران: آگاه، 

1363(، جلد1، 32.
6تاریخ های قمری با نرم افزار به شمسی برگردانده شده اند.

7علی اکبر قاضی زاده، “صد سال قانون مطبوعات از قاجار تا 

پهلوی،” رسانه، شمارۀ 22 )تابستان 137۴(، 66.
8از این روزنامه احتمالاً فقط یک شماره در 1306ق چاپ 

شد، اما طنزنوشته های آن حاکی از کیفیت ادبی خوب و 
نگاه انتقادی دقیق نویسندگانش، احتمالاً حاجی عبدالرحیم 

طالبوف و همکارانش، است. برای اطلاع بیشتر از خصوصیات 
شاهسون و نیز نمونه ای از طنز انتقادی آن بنگرید به حسن 

جوادی، تاریخ طنز در ادبیات فارسی )تهران: کاروان، 1387(، 
172؛ نیز

Edward G. Browne, The Press and Poetry of 
Modern Persia (London: Cambridge University 
Press, 1914), 106-107.
9از جمله از 1906 تا 1917 در تفلیس، در 1921 برای مدت 

کوتاهی در تبریز و از 1922 تا 1931 در باکو.
10یحیی آرین پور که خود به زبان ترکی هم مسلط بود، ضمن 

بررسی جداگانۀ نقش طنز که آن را معادل satire می گیرد و 
نیز مطبوعات طنزآمیز در جنبش مشروطه و تشویق مردم به 
مبارزه، به تفصیل نشان می دهد که چگونه اقتباس ها و گاهی 

حتی ترجمه های مستقیم مطالب محمدقلی زاده و صابر در 
مطالب دهخدا و نسیم شمال ظاهر می شده اند. بنگرید به یحیی 

آرین  پور، از صبا تا نیما )چاپ 9؛ تهران: زوار، 1387(، جلد 
.105-36 ،2

11جوادی، تاریخ طنز در ادبیات فارسی، 199-195.

12محمد قائد، تاریخ نگار و نویسنده، معتقد است هرچند این 

منظومه به میرزاده عشقی منسوب شد، اما بسیار بعید است 
تماماً به قلم خود او باشد. قائد معتقد است محمدتقی بهار، 
شاعر و وکیل سرشناس مخالف طرح رضاخان، در سرودن 

این منظومه به عشقی کمک کرده و نیز ممکن می  داند که 
کل منظومه به قلم بهار باشد و بهار محافظه کارانه نام خود را 

پنهان کرده، در مقابل عشقی از انتساب آن به خود خشنود 
بوده و با سکوتش به این امر کمک کرده باشد. بنگرید به 

محمد قائد، عشقی، سیمای نجیب یک آنارشیست )تهران: 

تقویت نظریۀ نگارندۀ مقاله، دور بمانم. به این 
ترتیب، شاید خواننده پس از خواندن این مقاله 
و دیدن نمونه ها و ارجاعات به نتیجۀ متفاوتی 

برسد، اما اعتقاد من بر این است که طنز سیاسی 
در مطبوعات ایران کلًا جایگاه، تأثیر و محبوبیتی 
ویژه دارد و از همین رو معمولاً نخستین قربانی 

حمله به آزادی بیان و مطبوعات است؛ چه 
آنجا که با انتقاد از ارباب قدرت خود بهانه به 
دست می دهد و چه آنجا که به علت حساس 
بودن مقولات مرتبط با طنز و شوخ طبعی، با 

تفاسیر نادرست و مغرضانه بهانه ساز و قربانی 
سوءتفاهم ها و تسویه  حساب های سیاسی می شود.

با در نظر گرفتن نمونه هایی که ذکر آنها رفت 
و جدا کردن حساب طنزهای حکومت پسند از 
طنزهای انتقادی واقعی و نیز فضای رسانه ای 

مجازی از فضای رسانه ای واقعی و رسمی 
داخل ایران، مرور هم  زمان وضعیت مطبوعات و 

وضعیت طنز سیاسی ایران از 1379 تا 1388 می -
تواند نشانۀ آن باشد که طنز سیاسی در مطبوعات 
ایران را می  شود شاخص آزادی بیان و مطبوعات 

در هر دوره در نظر گرفت. 

1به نظر می رسد هر کدام از واژگان طنز و فکاهی در زمان 
تداول خود هم  زمان humour, satire ,wit, irony را در زبان 

انگلیسی را پوشش داده اند. این در حالی   است که هر کدام 
از این واژگان در زبان انگلیسی تعریف ها و تمایزهای نسبتاً 
دقیقی دارند که کاربرد آنها را دقیق تر و بهتر می سازد. مثلا 

Satire در زبان انگلیسی - و نیز فرانسه و آلمانی - بیشتر به 
انتقاد از کاستی ها و حماقت  ها با لحنی معمولاً، و نه همیشه، 
شوخ طبعانه و نیشدار اشاره دارد. در حالی که humour اعم 

از هر نوع شوخ طبعی است و شامل لطیفه ها و شوخی های 
دوستانه و امثال آنها هم می شود. محمدرفیع ضیایی از معدود 

طنزپژوهان ایرانی است که به معادل یابی فارسی برای این 
واژگان و بحث تخصصی دربارۀ تمایزهای آنها توجه نشان 

داده و در این زمینه مقالات ارزشمندی نوشته است.
2البته در آن زمان هم کسانی چون سعدی و عبید و حافظ هر 

یک با بیانی خاص حاکمان ستمگر و قاضیان رشوه خوار و 
زاهدان ریاکار را به طنز و هجو می گرفتند و از این نظر در 
تاریخ طنز سیاسی ایران سهمی دارند. با این همه، موضوع 
این مقاله در بررسی طنز سیاسی، به مفهوم مدرن سیاست 
و سیاست ورزی نظر دارد و بازۀ زمانی آن هم از پیدایش 

مطبوعات در ایران آغاز می شود.
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طرح نو، 1380(.
 13هرچند هنوز هیچ مدرک رسمی مبنی بر آمریت رضاخان 

در قتل میرزاده عشقی به دست نیامده است، اما باور عمومی 
و غالب از زمان کشته شدن عشقی تاکنون این بوده است که 
عشقی به دستور شخص رضاخان یا عوامل نظامی او کشته 

شده است. 
1۴جوادی، تاریخ طنز در ادبیات فارسی، 20۴ - 205

15جوادی، تاریخ طنز در ادبیات فارسی، 205؛

 L. P. Elwell-Sutton, “The Iranian Press, 1941-
1947,” Iran, 6 (1968), 65-104.
16محمد صدر هاشمی، تاریخ جراید و مجلات ایران )اصفهان: 

کمال، 136۴( جلد 2، 1۴5-1۴۴.
17خانم فریده توفیق در کتاب روزنامه توفیق و کاکا توفیق 

)تهران: آبی، 138۴(،191-196( و نیز آقایان حسین توفیق در 
گفت  وگوی حضوری و عباس توفیق در گفت  وگوی تلفنی 

تصریح کردند که این توقیف به دستور امیرعباس هویدا و به 
احتمال بسیار قوی پس از کسب اجازه یا دستور شخص شاه 

بوده است. 
18برای مثال، مجلۀ کاریکاتور که با مدیریت محسن دولو، 

کاریکاتوریست برجسته و در دورانی نمایندۀ مجلس، اداره 
می شد، از نظر کیفیت کاریکاتورهای چاپ  شده و نیز استقلال 

کاریکاتوریست ها در سطحی بالاتر از توفیق قرار داشت. 
همچنین، بعضی از طنزنوشته های چاپ  شده در کشکیات 

تهران مصور که محجوبی و خرسندی از جمله نویسندگان 
آن بودند، از روال معمول طنزهای چاپ  شده در توفیق بهتر 

بودند.
19زنده یاد منوچهر احترامی که از نوجوانی جذب توفیق شده 

بود، در سلسله  گفت  وگوهایی با نگارنده )1387-1386( 
شرح داد که چگونه موسسۀ توفیق تازه کاران مستعدی نظیر 
او را دعوت و به نوشتن تشویق می  کرد و امکان ارتباط آنها 
با فکاهی نویسان و طنزپردازان پیشکسوت را فراهم می  آورد 
و حتا با اختصاص میز و فضای کاری، طنزپردازان جوان را 
تا حدودی ملزم به حضور در آن فضا می کرد. او همچنین 
شرح داد که گردانندگان توفیق به امثال او یاد دادند که در 

اوقات بطالت، نظیر زمان ایستادن در صف، به سوژه ها فکر 
و قطعات کوتاهی تولید کنند. بعد از نزدیک به نیم قرن، 

هنوز بعضی از عادات آموخته در توفیق برای او ملکۀ ذهنی 
بود. البته توفیق تأثیراتی منفی هم بر جریان طنز مطبوعاتی 
کشور به جا گذاشت که از آن جمله است کاهش جایگاه 
کاریکاتوریست به کسی که سوژه های مصوب دیگران را 

تصویرسازی می کند یا نگاه جنسی به زن و تقویت کلیشه های 
غیراخلاقی و نادرستی مثل ارتباط جنسی خانم منشی و 

آقای رئیس که بررسی آنها نیازمند پژوهشی جداگانه با ذکر 
مثال ها و نظرات طنزنویسان است. هادی خرسندی که در 

13۴0 به توفیق پیوست و پس از چند سال به همراه گروهی 
از طنزپرداران معترضانه توفیق را ترک کرد، در گفت  وگویی 

منتشرشده مواردی را در انتقاد از توفیق مطرح کرده است 
که از آن جمله اند نگاه ضد زن، انحصارطلبی در زمینۀ نشر 

و عوام گرایی. بنگرید به خبرنامۀ خلیج  فارس، “خنداندن به 
قیمت ’توفیق‘ ارتجاع، گفت  وگو با هادی خرسندی دربارۀ 

مجلۀ توفیق،” )22 تیر 1391(، دسترس  پذیر در
 http://www.khalije-fars.com/item/10181 
20رویا صدر، برداشت آخر: نگاهی به طنز امروز ایران )تهران: 

سخن، 1385(، 163-30.

21چلنگر در گویش گیلکی به معنای آهنگر است. علت تغییر 

نام آن بود که خانوادۀ افراشته فقید، که بنیادگذار چلنگر بود و 
در 1338ش/1960م در صوفیه درگذشته بود، استفاده از این 

نام و نیز نشان چلنگر را برای نشریۀ نوپا سوءاستفاده خواندند 
و به آن اعتراض کردند.

22صدر، برداشت آخر، ۴8.

23خرسندی نخستین طنزپرداز ایرانی بود که به صورت روزانه 

در یک روزنامۀ پرتیراژ )اطلاعات پیش از انقلاب( طنز 
سیاسی اجتماعی می نوشت. همچنین، سه طنز پرداز دیگر، 

فیروز گوران در “شهرها و نکته ها،” کیومرث منشی  زاده در 
“از روبرو با شلاق” و محمدتقی اسماعیلی در “یادداشت  های 
پشت چراغ قرمز” پیش از انقلاب در دوره هایی برای روزنامۀ 

کیهان طنزنویسی کردند.
2۴در مهرماه 1360، یکی از دانشجویان پیرو خط امام با نام 

مهدی رجب بیگی که طنزهای سیاسی می نوشت، احتمالاً به 
سبب محتوای طنزذنوشته هایش، به دست یکی از گروه های 

مسلح در تهران به قتل رسید.
25منوچهر محجوبی از نظر خط مشی سیاسی به چپ نزدیک 

بود. او توانست 67 شماره از آهنگر را در خارج از ایران 
منتشر کند و در شهریور 1368 درگذشت. کشکیات ضمیمه 

تهران مصور را او پایه گذاری کرد و مدتی هم در اوایل 1350 
ستون طنزآمیزی در کیهان می نوشت با نام »غلط های زیادی«.

26پرویز خطیبی که در سال 135۴ ایران را ترک کرده بود 

پس از انقلاب به ایران برگشت و حاجی بابا را پس از 25 
سال دوباره منتشر کرد. این هفته نامه پس از 16 شماره 

دوباره توقیف شد و خطیبی به آمریکا بازگشت. او در آنجا 
حاجی بابا در تبعید را ابتدا در نیویورک و سپس با نقل مکان 

به لس آنجلس در آنجا منتشر کرد. خطیبی یکی از مشهورترین 
پیش پرده نویسان ایران در دهه 20 و 30 بود و این هنر مردمی 
را با انتقادهای سیاسی درآمیخت. او در سال 1371 درگذشت.

27انجمن صنفی روزنامه نگاران ایران، دغدغه آزادی )تهران: 

روزنگار، 1382(، 202-201.
28متن کامل بیانات مقام معظم رهبری در دیدار با جوانان در 

مصلای بزرگ تهران،” 1 اردیبهشت 1379، دسترس  پذیر در 
http://www.leader.ir/langs/fa/index.
php?p=bayanat&id=1897 
29کاظم معتمد نژاد، “بررسی شرایط پیشرفت نشریات مستقل و 

کثرت گرا،” در مجموعه مقالات دومین سمینار بررسی مسائل 
مطبوعات ایران )تهران: انتشارات مرکز مطالعات و تحقیقات 

رسانه  ها، 1377(.
30کتاب جشنواره ششم مطبوعات، 60. به نقل از 

Hossein Shahidi, “From Mission to Profession: 
Journalism in Iran, 1979-2004,” Iranian Studies, 
39:1 (2006), 1-28.
31این نکته را دربارۀ بهار آزادی در چند ماه نخست پس از انقلاب 

1357 نیز باید در نظر داشت. در آن دوران چند ماهه هم انتقاد 
صریح و تند دربارۀ رهبر جمهوری اسلامی ایران و اعتقادات 

دینی عامۀ مردم تحمل نمی شد. این در حالی ا ست که در 12 سال 
نخست سلطنت محمدرضاشاه، به کرات علیه او، خاندان سلطنتی 

و نیز اعتقادات دینی و مذهبی تودۀ مردم در مطبوعات انتقاد و 
حتی طنزهای تند منتشر شد.

32آمار از مقالۀ حسین شهیدی نقل شده اند. علاوه بر آن، بر 

اساس گزارش سازمان گزارشگران بدون مرز، دسترس  پذیر در 
وب گاه رسمی این سازمان
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Press Freedom in Iran,“ 57-58.
۴۴یک تفاوت بزرگ گل آقا با توفیق در همین موضع گیری 

در مقابل حکومت بود. توفیق هرگز به طرفداری از نظام 
سیاسی و شخص شاه نه اعتراف کرد و نه آن را مایۀ مباهات 

می دانست، اما گل آقا همیشه بر طرفداری از نظام سیاسی و 
ارادت به بنیان  گذار و رهبر نظام تأکید و به آن مباهات می کرد.
۴5در آن زمان مؤسسه گل آقا علاوه بر هفته نامه )نشریه اصلی(، 

ماهنامه و سالنامۀ گل آقا و همچنین مجلۀ طنزآمیز ویژه 
کودکان، بچه ها . . . گل آقا را منتشر می کرد. ابتدا اعلام شد 
فقط هفته  نامه تعطیل می شود و سایر مجلات و بخش ها به 

کار خود ادامه می دهند، اما به مرور همگی آنها تعطیل شدند 
و چند تلاش پوپک صابری، یگانه فرزند کیومرث صابری 

که میراث دار مؤسسۀ گل  آقا شد، برای احیای هفته نامه و 
ادامۀ انتشار سایر نشریات گل آقا ناکام ماند. در 1387، پوپک 

صابری خبر از توقف انتشار تمام نشریات گل آقا داد. از 1383 
 www.golagha.ir تاکنون وب سایت مؤسسۀ گل آقا در آدرس
با انتشار مطالب و شماره های آرشیوی از سال های قبل فعال 

است.
۴6ابراهیم نبوی،“کیومرث صابری )گل آقا( به روایت ابراهیم 

نبوی،” بی بی سی فارسی، 11 اردیبهشت 1383، دسترس  پذیر 
در

 http://www.bbc.co.uk/persian/arts/
story/2004/04/040430_pm-nabavi_saberi.shtml 

۴7ایسنا، “سردبیر نشریه کیهان کاریکاتور علت تعطیل این 

نشریه را تشریح کرد،” 18 آبان 1382، دسترس  پذیر در 
http://www.magiran.com/article.asp?AID=194 

۴8صدر، برداشت آخر، 3۴.

۴9این نشریه تا پایان سال 1390 منتشر می شد و آرشیو آن در 

این آدرس در دسترس است
http://sotooneazad.ir/main

 (parody) 50در ادبیات انگلیسی به چنین تکنیکی پارودی

می گویند - با اسم مصدر parodize - و برخی نظیر مهدی 
اخوان ثالث معادل نقیضه و نقیضه  سازی را که در ادبیات 

فارسی سابقه دارد برای آن پیشنهاد داده اند. هرچند به نظر 
می رسد نقیضه بیشتر خاستگاهی شعری دارد و جامعیت 

معنای پارودی را ندارد. بنگرید به نقیضه و نقیضه سازان، به 
کوشش ولی الله درودیان )تهران: زمستان، 137۴(.

51ستون طنز ستون پنجم نبوی از شمارۀ دوم روزنامۀ جامعه، 

که آغازکنندۀ روزنامه نگاری جدیدی در ایران بود شروع شد و 
به رغم برخی وقفه های کوتاه تا آخرین شمارۀ آن ادامه یافت. 

مجموعۀ آن یادداشت ها بعداً در کتابی با عنوان ستون پنجم 
بارها تجدید چاپ شد. بنگرید به ابراهیم نبوی، ستون پنجم 

)چاپ 1؛ تهران: انتشارات روزنه، 1378(.
52Nikahang Kowsar, ”Being funny Is Not that 
funny: Contemporary editorial Cartooning in Iran,“ 
Social Research Quarterly, 79:1 (2012), 125.

نیک آهنگ کوثر که از همکاران حسن کریم زاده بوده است 
در این مقاله می نویسد کریم زاده تحت شکنجه مجبور شد 
اعتراف کند که خالق این تصویر است. کریم زاده حکم های 
متفاوتی، از یک  سال زندان تا ده  سال زندان و شلاق و حتا 

اعدام، دریافت کرد و به احتمال قوی دستمایۀ تسویۀ دعوا های 
سیاسی و به  خصوص کشمکش جناح راست با رئیس جمهور 
وقت بر سر ادارۀ وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی شد. محمد 

خاتمی در همین سال زیر فشارهای گوناگون مجبور به استعفا 
از وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی شد. کریم  زاده پس از 

،(http://en.rsf.org/article.php3?id_article=1438) 
از اردیبهشت 1379 تا اردیبهشت 1380ش/آوریل 2000 تا 

آوریل 2001 بیش از 50 نشریه  ، شامل 2۴ روزنامه، در ایران 
تعطیل شدند.

33این وزارتخانه علاوه بر مسئولیت بررسی صلاحیت و 

صدور مجوز برای متقاضیان نشر مطبوعات، با اهرم های 
ظاهراً حمایتی نظیر تعیین اختصاص کاغذ با نرخ دولتی و 

کمک های نقدی و غیرنقدی به مطبوعات، می تواند کنترل و 
فشار مستقیم و غیر مستقیم بر محتوای مطبوعات داشته باشد. 

در دوران ریاست جمهوری محمود احمدی نژاد، هیئت نظارت 
بر مطبوعات این وزارتخانه در حوزۀ توقیف مطبوعات هم 
فعال شد و در موارد بسیاری مثل توقیف روزنامه سراسری 

شرق و روزنامۀ محلی همسایه ها و نشریات شهروند امروز، 9 
دی، زنان، نامه و لغو امتیاز مجلات حافظ و خاطره بدون آنکه 
کار به قوه قضائیه کشیده شود، به صورت یک  جانبه مطبوعات 

را توقیف و لغو امتیاز کرد. در آبان  ماه 1391، هیئت عمومی 
دیوان عدالت اداری ایران اختیارات این هیئت در لغو مجوز 

خبرگزاری ها، وب سایت های خبری و نشریات را محدود کرد. 
بنگرید به “اختیارات هیات نظارت بر مطبوعات محدود شد،” 

همشهری آنلاین، 8 آبان 1391، دسترس  پذیر در 
http://hamshahrionline.ir/details/189453 
34Committee to Protect Journalists’ website, ”Iran 
Is World’s Top Jailer of Journalists,“ http://www.
cpj.org/2009/07/iran-is-worlds-top-jailer-of-
journalists.php 
35Freedom House, ”Freedom of the Press 2009 
Survey,“ http://www.freedomhouse.org/uploads/
fop/2009/FreedomofthePress2009_tables.pdf 
36Reporters Without Borders, ”World Press Freedom 
Index 2009 - The rankings,“ http://en.rsf.org/IMG/
pdf/classement_en.pdf 

37از آن جمله  اند کلمه سبز، اعتماد ملی، صدای عدالت، 

ایران دخت، اندیشه نو، حیات نو، همت، سرمایه، اعتماد، آرمان 
روابط عمومی، فرهنگ آشتی و همشهری. چهار روزنامه اخیر 

توانستند پس از توقیف دوباره منتشر شوند.
38دویچه ووله فارسی، “پلمب انجمن صنفی روزنامه نگاران در 

روز تحلیف احمدی نژاد،” 6 اوت 2009، دسترس  پذیر در
http://www.dw.de/-پلمپ-انجمن-صنفی-روزنامه  نگاران-در-روز
 a-4546152-1/تحلیف-احمدی  نژاد
39Committee to Protect Journalists’ website, 
”With 47 Journalists in Jail, Iran Sets Notorious 
Records,“ 3 February 2010, http://cpj.org/2010/02/
with-47-journalists-in-jail-iran-sets-notorious-re.
php 
40Ali Akbar Saeedi Sirjani, ”CONSTITUTIONAL 
REVOLUTION vi. The press,“ Encyclopedia 
Iranica, VI, Fasc. 2, 202-212.
41K. Mo’tamednezhad & N. Badii, ”The problems 
of Press Freedom in Iran: From the Constitutional 
Revolution to the Islamic Revolution,“ In Religion, 
Law, And Freedom: A Global Perspective 
(Connecticut: Praeger, 2000), 49.
42Mo’tamednezhad & Badii, ”The problems of 
Press Freedom in Iran,“ 56.
43Mo’tamednezhad & Badii, ”The problems of 
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تحمل نزدیک به دو سال زندان با دریافت عفو از زندان آزاد 
شد. 

53البته نبوی با انتخاب لحنی طنزآمیز در دادگاه توانست آنچه 

را در آنجا گذشت از روال معمول چنین دادگاه   هایی که به 
ابراز ندامت متهم و اعتراف علیه خودش خلاصه می شود 

خارج سازد و حتی گاه به شاکیانش هم حمله برَد. مثلًا دربارۀ 
شکایت حمیدرضا ترقی، یکی از شاکیان سرشناسش که 

نمانیدۀ دورۀ پنجم مجلس شورای اسلامی بود، نبوی گفت که 
آقای ترقی از او به خاطر به کاربردن لقب “بی حیا” شکایت 

کرده است، اما کسی را که مدتی طولانی دیگران را صرفاً 
برای یک “بی حیا” مورد تعقیب قضایی قرار می دهد چه 

می توان نامید؟ شوخی های او در دادگاه بارها خنده حاضران 
و حتا قاضی مرتضوی را برانگیخت. برای شرح کامل دفاعیۀ 

نبوی به همراه گزارشی از جلسۀ دادگاه به قلم خود او بنگرید 
به ابراهیم نبوی، سالن شماره شش )تهران: نی، 138۴(،290-

.302
5۴بنا به ماده 9 تبصرۀ 7 قانون مطبوعات مصوب 1379، 

“مسئولیت مقالات و مطالبي که در نشریه منتشر مي  شود به 
عهدۀ مدیر مسئول است، ولي این مسئولیت نافي مسئولیت 

نویسنده و سایر اشخاصي که در ارتکاب جرم دخالت داشته 
باشند، نخواهد بود.” متن کامل این قانون در این آدرس 

دسترس  پذیر است: 
http://www.magiran.com/article.asp?AID=34
55برای مجموعه  ای از مطالب منتشره در اصل مطلب بنگرید به 

ابوالفضل زرویی نصرآباد، رفوزه ها )تهران: نیستان، 1389(. 
56ویدئویی از شعرخوانی زرویی در آن دیدار که از سیمای 

جمهوری اسلامی ایران پخش شد در سایت یوتیوب 
دسترس  پذیر است:

http://www.youtube.com/watch?v=roFXIo0ZtGk 
(accessed 29 October 2012) 
57میرفتاح خود در کتابی حاوی گزیدۀ مطالب این ستون اشاره 

می کند که ایدۀ این ستون را از داستان کوتاهی با نام انگور، 
نوشتۀ ایرج پزشکزاد، گرفته است. بنگرید به علی میرفتاح، 

قلندران پیژامه پوش )تهران: افق، 1387(.
58لاریجانی و قالیباف هر دو از رقبای محمود احمدی نژاد در 

انتخابات ریاست جمهوری 138۴ بودند و پس از آن همواره 
روابط پرتنشی با احمدی نژاد داشتند.

59حتی وقتی با شکایت تعدادی از نمایندگان معترض به 

نظارت استصوابی در مجلس ششم، که آنها را در طنزنوشته ای 
تلویحاً گاو توصیف کرده بود، شریعتمداری در دادگاه محکوم 
شناخته شد، صرفاً به عذرخواهی مجبور شد. مجازاتی که در 
مقایسه با آنچه نشریات اصلاح  طلب متحمل می شدند بسیار 

سبک محسوب می شود.
60کاریکاتوریست  های مطبوعاتی هم هرچند از ابتدا پابه پای 

طنزنویسان در نشریات دوران مشروطه حضور داشتند، اما 
پس از آن دوران تا پیش از دهه هفتاد، به دلایلی به این هنر 

مستقلًا و به اندازۀ طنز مکتوب در مطبوعات غیر طنزآمیز بها 
داده نمی شد. یکی از آن دلایل شاید سنتی بود که در نشریۀ 
توفیق برای تصویب سوژه و ارائۀ آن به کاریکاتوریست های 

این نشریه زیر نظر حسن توفیق پایه گذاری شد. این سنت که 
تا گل آقا ادامه یافت، کاریکاتوریست  را بیشتر مجری طرح 

دیگران تعریف می کرد تا هنرمندی صاحب رأی و صلاحیت 
برای انتخاب سوژۀ کار خود. البته این امر به معنای آن نیست 
که یکسره چنین نگاهی غالب بود. معدود کاریکاتوریست های 

درجه اولی چون کامبیز درمبخش و توکا نیستانی در دهه  های 
1350 و 1360 با حفظ استقلال خود بر خلاف جریان غالب 
عمل کردند و آثاری را در نشریات به چاپ رساندند که در 

وهلۀ اول نشان  دهندۀ اندیشه و نگاه هنری آنها بود. 
61در مردادماه همان سال، چاپ کاریکاتوری در روزنامۀ زن که 

تلویحا به نابرابری دیه زن و مرد اعتراض می کرد یکی از دو 
علت توقیف روزنامۀ زن عنوان شد. دلیل دیگر چاپ پیامی 

از فرح دیبا، شهبانوی سابق ایران، بود. داوود احمدی مونس 
در صفحۀ آخر روزنامۀ زن طرحی را کشیده بود که در آن، 

فردی کلاه به سر دو اسلحه به سمت زن و مردی نشانه گرفته 
بود و مرد با خنده ای موذیانه به زن اشاره می کرد و می گفت: 
“اینو بکش که دیه اش کمتره؟!” دادگاه انتشار این کاریکاتور 

را به مسخره گرفتن یکی از اصول قضایی و فقهی اسلام و 
توهین به مقدسات اسلامی عنوان کرد. اما ماجرا به این حکم 
ختم نشد. وقتی فائزه هاشمی در مصاحبه ای مطبوعاتی اعلام 
کرد موضوع کاریکاتور را خودش به کاریکاتوریست جوان 

سفارش داده است و از چاپ پیام فرح دیبا حمایت کرد، 
ماجرا وارد مرحلۀ تازه ای شد. محمد یزدی، رئیس وقت قوه 
قضاییه، در خطبه های نماز جمعه به شدت بر فائزه هاشمی 

تاخت و به دنبال آن تجمعات و راهپیمایی های بسیاری علیه 
روزنامۀ زن و مدیر مسئول آن برپا شد. نمایندگان جناح 

راست در مجلس و روزنامه های طرفدار این جریان نیز وارد 
گود شدند و قضیه تا درخواست لغو نمایندگی فائزه هاشمی 
پیش رفت. این بلوای سیاسی تا زمان طرح استیضاح عطاءالله 
مهاجرانی، وزیر فرهنگ و ارشاد اسلامی وقت، ادامه پیدا کرد 
و سپس رفته  رفته تحت تأثیر این موضوع به فراموشی سپرده 
شد. بنگرید به فرنوش امیرشاهی، “کاریکاتورهای جنجالی،” 

بی بی سی فارسی، 9 مهر 1391، دسترس  پذیر در
http://www.bbc.co.uk/persian/
iran/2012/09/120930_l42_ir_caricature.shtml 
62تنها جایی که سرنخی از ریشۀ این ادعای غریب دیدم، مقالۀ 

نیک آهنگ کوثر بود:
Kowsar, “Being funny Is Not that funny,” Social 
Research, 79:1 (Spring 2012), 117-144. 

پس از آن با او تماس گرفتم و خواستم ماجرا را برای نقل 
در این مقاله برایم به فارسی بنویسد. از آنجا که توضیحی که 
او برایم نوشت، فارغ از ماجرای آن کاریکاتور، به مقوله طنز 
و شوخ طبعی و دردسرهای سوءبرداشت از آن مرتبط است، 

بخشی از آن را عینا نقل می کنم: “بنا به گفتۀ منبع که یک 
رابط (fixer) بود، در اواسط ماه ژانویه 2000، دنیل پرل، 

خبرنگار امریکایی که در سال 2002 به توسط القاعده ربوده 
و در مقابل دوربین سر از تنش جدا شد، به دفترش آمد. به 

گفتۀ ایشان، دنیل پرل یک چمدان بزرگ همراهش بود. یک 
روحانی که با آیت الله مصباح یزدی کار می کرد نیز به دفتر این 
رابط می آید. رابط مربوطه به شوخی می گوید که این چمدان 

پر از دلار است و این بابا این را آورده تا روزنامه نگاران را 
بخرد تا علیه اسلام بنویسند. مصباح یزدی در روزهای بعد 

از آن در محافل مختلف اعلام می کند که یک آدم مهم از 
سازمان سیا در تهران است و یک چمدان بزرگ دلار آورده. 

می گوید این دلارها برای خریدن روزنامه نگاران است تا 
علیه اسلام بنویسند. بعد از آن بود که رسانه های اصلاح  طلب 
شروع کردند به انتقاد از مصباح یزدی. البته مصباح یزدی این 

مسئله را در نماز جمعه هم طرح کرد . . .”  )نیک آهنگ کوثر، 
مکاتبۀ آنلاین، 25 نوامبر 2012(.
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ادعای سرباز زدن روزنامۀ ایران از عذرخواهی، ربط ماجرا 
به امریکا و مشابه قراردادن این جریان با موش-یهودی ها که 

نازی  ها ساختند. متأسفانه متن سخنرانی ایشان در کنفرانس 
در دسترس من نیست، اما با استناد به مقالۀ مایکل فیشر 

می توان مطمئن بود نه او که در این مقاله مفصلًا به آن غائله 
پرداخته و زمینه های فرهنگی، اجتماعی و سیاسی ماجرا را 
تا تصویب بودجۀ 75 میلیون دلاری در سنای امریکا برای 

براندازی جمهوری اسلامی واکاوی کرده است و نه فریدون 
صفی زاده، هیچ  کدام نه زحمت چند پرسش ساده از مانا 

نیستانی را به خود داده اند و نه چند شماره از این سلسله -
مطالب مانا نیستانی در شماره های پیشین ایران جمعه را 

دیده اند که آرشیو آن در وب سایت روزنامه ایران در دسترس 
است. اگر جناب صفی زاده پیش از چنان تحلیل های سنگین 

و پرتبعاتی شماره های قبلی را می دیدند، شاید در کنار 
تصحیح جنسیت شخصیت اصلی، با اطلاع از ده ها مطلب 

مشابه در شماره  های پیشین، به این نتیجه می  رسیدند که چه 
بسا آن مطلب جنجالی هم از هر نظر مانند مطالب پیشین و 
واقعاً راهنمایی فکاهی و کودکانه برای توصیف و مقابله با 

حیوات موذی است. بنگرید به
Michael M. J. Fischer, “Iran and the Boomeranging 
Cartoon Wars: Can Public Spheres at Risk Ally 
with Public Spheres Yet to be Achieved?” Cultural 
Politics, 5:1 (2009), 27-62.

69بی بی سی فارسی، “بازداشت طراح کاریکاتور جنجالی و 

توقیف روزنامه ایران،” 2 خرداد 1385، دسترس  پذیر در
http://www.bbc.co.uk/persian/iran/
story/2006/05/060523_mf_cartoon.shtml
70دربارۀ اینکه وجه اشتراک و افتراق ترک زبان ها و آذری های 

ایران چیست حرف و سخن بسیار است که در این مقاله 
نمی گنجد. در اینجا می توان به این بسنده کرد که نه همۀ 

آذری های ایران ترک زبان  اند و نه همۀ آنهایی که به زبان ترکی 
گفت  وگو می کنند آذری  اند. اما در فرهنگ عامۀ مردم ایران، 
امروزه به هر کس که زبان مادری اش ترکی باشد، چه اهل 

قوچان خراسان باشد و چه تبریز آذربایجان، ترک می  گویند.
71جک های قومی (ethnical jokes) موضوع مهم و 

شناخته  شده  ای در پژوهش های علمی حوزه های جامعه  شناسی، 
روان  شناسی، تاریخ، ارتباطات و به  ویژه مطالعات فرهنگی  اند. 
در ایران، متأسفانه تحقیقات روش  مند و آکادمیک چندانی در 

این خصوص صورت نگرفته است؛ به  ویژه دربارۀ ترکها که در 
ادبیات و تاریخ و فرهنگ ایران حضوری پررنگ و افتخارآمیز 
دارند و مشخص نیست دقیقاً از چه وقت و چگونه این قبیل 

جک  ها دربارۀ آن ها رواج یافته است. آنچه می توان به اختصار 
در اینجا اشاره کرد این است که ترک  ها در ادبیات کهن 

ایران نه کسانی بوده اند که امروزه در مناطق ترک  زبان ایران 
سکونت دارند و نه به حماقت منسوب بوده اند. در تحقیقی که 
دومینیک پرویز بروکشاو دربارۀ توصیف ترک ها در آثار عبید 
زاکانی به چاپ رسانده است، ترک ها بیشتر به مفهوم ترکانی 
که از ماوراءالنهر به ایران آمده یا به عنوان غلام آورده شدند، 

به صفات و کارهای گوناگونی از جمله زیبارویی، ساقی -
گری و به  ویژه معشوق بودن در رابطۀ جنسی هم  جنس  گرایانه 

متصف  اند، اما هیچ نشانه ای از اتصاف آنها به حماقت یا 
ساده دلی وجود ندارد. بنگرید به

 Dominic Parviz Brookshaw, “To be Feared and 
Desired: Turks in the Collected Works of ‘Ubayd-i 

63برای اطلاع از جزئیات بیشتر آن ماجرا بنگرید به “ماجرای 

استاد تمساح،” دسترس پذیر در
http://www.roozonline.com/persian/opinion/
opinionarticle/archive/2006/november/22/article/-
3807acb111.html
6۴سه سال پس از توقیف توانا، در 1382، مدیر مسئول آن، ایرج 

رستگار، پس از احضار به دادگاه رسیدگی به تخلف این نشریه 
زندانی شد. بنگرید به یاس نو، “مدیر مسئول هفته نامه توانا 

بازداشت شد،” 2۴ تیر 1382.
65ترسیم کاریکاتور روحانیون گاهی حتی با تشویق ایشان یا 

اطرافیان نزدیکشان صورت گرفته است. ابوالقاسم صادقی، 
مدیر فکاهیون، در گفتگو با نگارنده در زمستان 1386 گفت 

آیت الله خلخالی حاکم شرع مقتدر و مخوف دادگاه های 
انقلاب در دهۀ شصت یک  بار از او خواست که کاریکاتورش 

را پشت جلد فکاهیون چاپ کند و آنقدر در این خواسته 
اصرار ورزید که عاقبت کاریکاتور او ترسیم و پیش از انتشار 
به منظور کسب جواز رسمی این کار برای امضا به خلخالی 

رسانده شد. اما طنزپرداز دیگری، به گفتۀ صادقی، که در 
آن زمان از اقتدار و نفوذ سیاسی برخوردار بود از انتشار 
آن کاریکاتور که می توانست راهگشای انتشار کاریکاتور 

روحانیون و مقامات بلندپایۀ مملکتی باشد جلوگیری کرد. در 
دهۀ هفتاد دست  کم در دو مورد کاریکاتور دو رئیس جمهور 

روحانی، هاشمی توسط کوثر و خاتمی توسط حیدری، با 
تشویق نزدیکان سیاسی آنها ترسیم و به آنها هدیه داده شد. 

بنگرید به یادداشت نیک آهنگ کوثر در وبلاگش، دسترس  پذیر 
در

http://nikahang.blogspot.com/2004/09/blog-
post_25.html
و گفت  وگوی پرستو دو کوهکی و دیگران با هادی حیدری، 

دسترس  پذیر در
http://notes.parastood.ir/archives/001612.php 
66روزنامه شرق در 1386 پس از تغییراتی در کادر مدیریتی و 

تحریریه رفع توقیف و در مردادماه همان سال مجدداً توقیف 
شد. در فروردین 1389، پس از رفع توقیف مجدد منتشر 

شد و در 5 مهر 1391 به علت چاپ کاریکاتوری از هادی 
حیدری با عنوان چشم بندان توقیف شد. در هنگام بازبینی این 

مقاله در اوایل اردیبهشت 1392، این روزنامه پس از آخرین 
رفع توقیف بار دیگر منتشر می  شود.

67فیلم دیدار احمدی نژاد با آیت الله جوادی آملی، دسترس  پذیر 

در
http://www.youtube.com/
watch?v=X6W6QVmJ03s

68از این دست برداشت های غریب حتی در نوشته ها و 

سخنرانی های برخی آذری های فرهیخته نیز وجود دارد، به 
مجامع دانشگاهی راه یافته است و بعید نیست بی  آنکه محل 
انتقاد قرار گیرند، بعدها چونان مستنداتی محل ارجاع قرار 

گیرند. برای نمونه، مایکل فیشر، استاد برجستۀ انسان شناسی 
در دانشگاه ام  آی  تی که با زبان فارسی نیز آشناست، از مقالۀ 
فریدون صفی زاده، انسان شناس، که گویا در هنگام غائله به 

صورت اتفاقی در مناطق ترک زبان ایران به سر می برده است، 
مطالبی نقل می کند که اشتباهات و سوءبرداشت  های واضحی 
دارد. تکرار همان برداشت تشبیه ترک ها به سوسک حمام، از 
اشتباه دربارۀ جنسیت شخصیت کودک در کاریکاتورها - که 

پسر بود و نه آنچنان که صفی زده نقل کرده، دختر - و، 
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Zākānī,” Iranian Studies, 42:5 (2009), 725-744.
در مجموعه لطایفی هم که تا اوایل دوران قاجار چاپ شده 

است، چنین کلیشه ای دربارۀ ترک ها یا آذری ها به چشم 
نمی خورد. اما آنچه امروز هست این است که این قبیل 

جک ها وجود دارند و باعث رنجش ترک  زبان های بسیاری 
شده اند. محمدحسین شهریار شاعر سرشناس ترک زبان در 

شعری با ترجیع بند الا تهرانیا انصاف می کن خر تویی یا من؟ 
به شدت به تهرانی ها به سبب این قبیل جک های قومی تاخته 

است. بنگرید به محمدحسین شهریار، دیوان شهریار )چاپ 
16؛ تهران: انتشارات زرین و نگاه، 1381(،جلد 1، 685. هر 
چند تاریخ سرودن شعر در دیوان او مشخص نیست، اما از 

آنجا که شعر از زبان یک سرباز آذربایجانی سروده شده و در 
آن به حمله متفقین )به شهریور مه پارین که طیارات با تعجیل 

/ فرو می  ریخت چون طیر ابابیلم به سر سجیل( اشاره شده 
است، می توان نتیجه گرفت که این مطلب دست  کم تا دهۀ 

1320 قدمت دارد.
 72اقلیت  های قومی غیر مسلمان و غیر شیعه علاوه بر این 
تبعیض ها همواره در جمهوری اسلامی که بر پایۀ روایت 
خاصی از مذهب شیعی شکل گرفته است، از تبعیض های 

دینی و مذهبی هم رنج برده اند.
73بی بی سی فارسی، “مسابقه ’کاریکاتور هولوکاست‘ در 

همشهری،” 18 بهمن 138۴، دسترس  پذیر در
 http://www.bbc.co.uk/persian/iran/
story/2006/02/060207_hehamshahricartoon.shtml 

7۴غلامحسین اسلامی فر، مدیر مسئول روزنامۀ ایران در آن 

زمان، رسماً در دادگاه اعلام کرد که با وجود آنکه کل تیراژ 
ایران جمعه 30هزار نسخه بوده و از این میان فقط 3000 

نسخه سهم مناطق ترک زبان بوده است، 300هزار نسخه از 
شمارۀ مذکور در مدت کوتاهی چاپ و به مناطق مزبور ارسال 

شده بود. بنگرید به بی بی سی فارسی، “مدیر مسئول روزنامه 
ایران بی  گناه شناخته شد،” 5 شهریور 1385، دسترس  پذیر در

http://www.bbc.co.uk/persian/iran/
story/2006/08/060827_mf_iran_jury.shtml 

اسلامی فر تبرئه شد و با آنکه چاپخانه های معدودی توانایی 
چاپ چنان حجمی از روزنامه را دارند، هیچ  گاه نیروهای 
امنیتی ایران که کنترل دقیقی بر چاپخانه های بزرگ دارند، 

نتوانستند - یا نخواستند - نام چاپخانه ای را اعلام کنند که 
ایران جمعه را غیرقانونی تجدید چاپ کرده بود. فرضیه ای 

در این زمینه  وجود دارد که بعید نیست نیروهای امنیتی ایران 
با استفاده از فرصتی که این کاریکاتور و اعتراضات اولیۀ 

آذربایجانی ها در اختیار آنها قرار داد، از طریق تهییج مردم و 
به خشونت کشیدن اعتراضات، سرکوب شدیدی را در مناطق 
ناآرام ترک  زبان آغاز کردند که برای آن دنبال بهانه می گشتند. 

به این ترتیب، کاریکاتوری کاملًا غیرسیاسی مورد سوءاستفادۀ 
اغراض کاملًا سیاسی قرار گرفت.

75 “من محمدرضا نقدی حکم خدا را اجرا می کنم،” صبح 

امروز، 5 مهر 1378.
76 “بیانات در خطبه های نمازجمعه،” 9 مهر 1378، دسترس -

پذیر در
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2974 

77بر اساس گزارش سازمان گزارشگران بدون مرز در فاصلۀ 

برگزاری انتخابات در خردادماه تا پایان 1388، بیش از 50 
روزنامه نگار ایران مجبور به ترک ایران شدند.

Reporters Without Borders, “Overview of 
Reporters Without Borders financial aid to 

journalists and media in danger in 2009”, 22 April 
2010, http://en.rsf.org/overview-of-reporters-
without-22-04-2010,37122.html 

78درگذشت این افراد از رو اهمیتی جداگانه داشت که 

اینان فارغ از داشتن مجال، فضا یا اجازه برای تولید طنز در 
مطبوعات، با آموزش و نقد و راهنمایی طنزپردازان جوان  تر به 

تربیت نسلی از طنزنویسان مشغول بودند.
79این آمار از گزارش ادارۀ آمار و اطلاعات ایران که در آدرس 

زیر با شرح روش  شناسی علمی آن منتشر شده است استخراج 
شده  اند. بنگرید به “نتایج آمارگیری از کاربران اینترنت – 

1389،” اسفند ماه 1390، دسترس  پذیر در
http://www.amar.org.ir/Portals/0/Files/
abstract/1389/n_IT_89.pdf 
دربارۀ ضریب نفوذ اینترنت در ایران یا میزان دسترسی ایرانیان 
به اینترنت آمارها متفاوت و اختلاف ها فاحش است. نهادهای 
متولی، نظیر شرکت مخابرات ایران، همواره آمارهایی عرضه 

کرده  اند که از آمارهای سایر مراجع بالاتر بوده است. یک 
روش برای بالاتر نشان دادن کمیت دسترسی به اینترنت که 

نشان از عملکرد خوب مدیران نهادهای متولی دارد و موجب 
بالا بردن بیلان کاری آنها می شود، تغییر تعریف کاربر اینترنت 

است، به نحوی که گاهی به کسی که یک ساعت در ماه به 
اینترنت دسترسی داشته باشد نیز کاربر اینترنت گفته می شود 

تا آمارها بالاتر و بالاتر بروند. چنین آمارهایی از آنجا که رسمی 
محسوب شده و محل استناد نهادهای بین المللی قرار می گیرند، 
دامنۀ اشتباه و سوتفاهم را وسیع و گاه بازگشت  ناپذیر می کنند. 

برای نمونه وب سایت Internet World Stats در آدرس 
http://www.internetworldstats.com/me/ir.htm احتمالاً 

با اعتماد به همین آمارها کاربران اینترنت در ایران را در 
1388ش/ 2009 برابر 32 میلیون نفر و بیش از ۴8 درصد از 
جمعیت ایران را دارای دسترسی به اینترنت اعلام کرده است 

که قطعاً اشتباه است. 
 80بر طبق آمارها و گزارش های گوناگون، ایران از لحاظ 

درصد کاربران اینترنت و تولید محتوا بر روی وب همواره 
جزو بهترین ها در خاورمیانه بوده است، اما هزینه و دسترسی 

و آزادی عمل کاربران ایرانی که از سوی بخش دولتی به 
عنوان متولی اصلی تأمین خطوط ارتباطی با شبکه جهانی 

اینترنت حضور داشته است، هرگز رضایت بخش نبوده است. 
در این باره گزارش های متعددی در رسانه های ایرانی هم 

منتشر شده است. برای نمونه بنگرید به آفتاب، “ایران از نظر 
سرعت اینترنت در ردیف کم سرعت ترین کشورهای جهان 

قرار دارد،” دسترس  پذیر در 
http://aftabnews.ir/vdcc1sqss2bq1e8.ala2.html 

81نبوی در یک گفت  وگوی خصوصی ویدئویی ضبط  شده به 

نگارنده گفت پس از آزادی اش از زندان از ماموران امنیتی 
که با او در تماس بوده اند پرسیده است که مشکل اصلی 
آنها آیا با محتوای نوشته های اوست؟ پاسخ این بوده که 

خیر، بلکه با رسانه هایی است که آن آثار را منتشر می کنند. 
او سپس می پرسد اگر چنین است آیا مجاز است وب سایتی 
تأسیس کند و مستقیماً آنها را منتشر کند؟ پاسخ مثبت بوده 

 nabavionline.com است. به این ترتیب او وب سایت
را راه  اندازی کرد که آرشیو آن امروزه بر روی اینترنت در 

 http://enabavi.com دسترس نیست. در حال حاضر
وب سایت رسمی اوست. از جمله کارهای نبوی که به مدد 

نخستین وب سایتش منتشر شد و شهرت و شیوع بسیار یافت، 
تقلیدهای طنزآمیزش از آیت الله حسنی، امام جمعه ارومیه، 
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هفته  نامه که نمایندۀ بندرعباس در مجلس شورای اسلامی و 
از جناح موسوم به راست و طرفداران رهبر ایران بود، پس 
از احضار به دادگاه با سپردن وثیقه 30میلیون تومانی آزاد 

شد و با انتشار بیانیه  ای خواهان مجازات گردانندگان نشریۀ 
خود شد. دیرباز بعداً به حکم دادگاه کیفری تهران، به 20 ماه 

حبس تعزیری و لغو امتیاز نشریه  اش محکوم شد، هرچند 
در دادگاه اعلام کرد که نقشی در انتخاب و چاپ مقالۀ مورد 
بحث نداشته است. دادگستری هرمزگان 7 نفر را در ارتباط با 
چاپ مطلب تحت تعقیب قرار داد و الهام افروتن را به عنوان 
مسئول صفحه  ای که مطلب در آن چاپ شده بود، متهم اصلی 
شناخت. پس از چندی، پروندۀ هفته  نامه به تهران ارجاع شد و 
الهام افروتن به زندان اوین در تهران انتقال یافت. الهام افروتن 
گفت که مقالۀ مزبور را از روی اشتباه و به علت کمبود وقت 

برای رساندن نشریه به موعد چاپ، بی  آنکه توجهی به متن 
و نویسنده و منبع آن کند و فقط با رؤیت عنوان آن که به 

بیماری ایدز مربوط بوده است، در صفحات هفته  نامه گنجانده 
است و ضمناً یادآوری کرد که فقط 15 نسخه از نشریه پیش 

از جمع آوری آن از روزنامه فروشی ها به فروش رفته بوده 
است. او سرانجام پس از تحمل چندان ماه زندان به قید 

وثیقه آزاد و در دادگاهی در 1386 به پنج سال محرومیت از 
حقوق اجتماعی محروم شد. بنگرید به بی بی سی فارسی،“پنج 

سال محرومیت از حقوق اجتماعی برای روزنامه نگار تمدن 
هرمزگان،” 13 تیر 1385، دسترس  پذیر در

 http://www.bbc.co.uk/persian/iran/
story/2006/07/060704_mf_afroutan.shtml 
87Leonard Freedman, The Offensive Art: Political 
Satire and Its Censorship around the World from 
Beerbohm to Borat, (London: Greenwood, 2008), 
97-108.

بود که با استفاده از امکانات وب برای نخستین  بار به صورت 
صوتی منتشر و از طریق وب سایت او در اختیار همگان قرار 

می گرفت.
82htpp://hadisara.com

آرشیو این وب سایت هم اکنون نیز بر روی اینترنت در دسترس 
است، اما وب سایت رسمی و فعال آقای خرسندی در حال حاضر

http://asgharagha.comاست.
83یکی از این وبلاگ  نویسان، با نام علیرضا رضایی، اندک  اندک 

به عنوان طنزنویس سیاسی مطرح و پس از خروج از کشور 
در 1388 به همکاری با رسانه ها پرداخت.

8۴آی  طنز از 1385 با مدیریت محمود فرجامی و همکاری 

جمعی از طنزنویسان و کاریکاتوریست های ایرانی و افغان 
راه  اندازی شد و از 22 خرداد 1388 )روز برگزاری انتخابات 

ریاست جمهروی( فیلتر شد، اما همچنان بر روی وب در 
نشانی www.itanz.net فعال است. پرشین کارتون از 

138۴ و با مدیریت هادی حیدری و همکاری جمعی از 
کاریکاتوریست های ایرانی فعال شد. این وب  گاه پیش از آن به 
مدت دو سال و با آدرس http://haditoons.com وب سایت 
 www.persiancartoon.com شخصی حیدری بود. وب سایت
در 138۴ فیلتر شد و یک سال بعد، چند ماه پس از دستگیری 

هادی حیدری برای دومین بار، در 22 بهمن 1389 به دست 
نیروهای امنیتی کلًا از فضای مجازی حذف شد.

85ابراهیم نبوی در وب سایت های گویانیوز و سپس روزآنلاین 

و انتخاب - در انتخاب با نام مستعار الف. نوازنده - و محمود 
فرجامی در وب سایت های گویانیوز و سپس بازتاب و فرارو، 
با نام م. ف. یا میم فه، از نخستین کسانی بودند که طنزنویسی 
منظم در وب سایت های خبری سیاسی را از اویل دهه هشتاد 

آغاز کردند. وب سایت بازتاب، پربیننده ترین وب سایت فارسی 
با محتوای خبری  سیاسی که از اواخر 1381 از داخل ایران 

هدایت می شد، در 1386 با شکایت دفتر ریاست جمهوری 
ابتدا فیلتر و سپس پلمب شد. روزنامۀ اینترنتی روزآنلاین 

که از 138۴ در فرانسه آغاز به کار کرد همچنان فعال است 
و طنزنوشته  های سیاسی ابراهیم نبوی و کاریکاتورهایی از 
کاریکاتوریست  های گوناگون - تا پیش از 1391 عموماً از 

نیک  آهنگ کوثر - در آن منتشر شده و می  شوند.
86نمونۀ الهام افروتن شاهدی بر این مدعا و نشان دهندۀ شکاف 

عمیق بین طنز سیاسی در رسانه های فضای مجازی و مطبوعات 
در حال انتشار تحت حکومت جمهوری اسلامی است. در 
زمستان 138۴، الهام افروتن، خبرنگار 20 سالۀ آماتوری که 
در نشریۀ محلی و کم تیراژ تمدن هرمزگان کار می کرد، یک 

طنزنوشتۀ سیاسی از ف. م. سخن را که در وب سایت گویا نیوز
(http://mag.gooya.com/politics/archives/040405.php)

منتشر شده بود اشتباهاً در صفحۀ آخر این نشریه قرار داد. 
نام مطلب “مبارزه با ایدز را علنی کنیم: چگونه در مقابل 
ایدز حکومتی مصون شویم؟” بود و ظاهری شبیه مطالب 

حوزۀ سلامت و پزشکی داشت، اما در واقع هجویه ای علیه 
مقامات بلندپایۀ جمهوری اسلامی بود. در آن زمان حتا هنوز 

فیلترینگ گسترده ای که بعداً از سوی نهادهای حکومتی اعمال 
شد وجود نداشت و وب سایت مذکور بدون هیچ مشکلی 
در دسترس کاربران ایرانی بود. اما در پی انتشار این مقاله، 

تظاهراتی در شهرهای گوناگون استان هرمزگان علیه آن بر پا 
شد و امامان جمعه این استان علیه آن سخن گفتند و سرانجام، 

دادگستری استان حکم به جمع  آوری همۀ نسخه  های نشریه 
و بازداشت گردانندگان آن داد. اما علی دیرباز، مدیرمسئول 



میراث مری بویس در باستان   شناسی 152

فرانتس گرنه )دانش  آموختۀ دکتری باستان  شناسی دانشگاه پاریس 
1( استاد کلژ دو فرانس و صاحب کرسی تاریخ و فرهنگ های 
هیئت  مدیر  معاون  کابل  در  است.  اسلام  از  پیش  میانۀ  آسیای 
باستان  شناسی فرانسه در افغانستان )DAFA( بوده و در حفاری های 
شهر هلنی آی خانم مشارکت داشته است. همچنین، پژوهشگر 
مرکز ملی پژوهش های علمی در فرانسه و استاد گروه علوم دینی 
مدرسه ی عملی مطالعات عالی )EPHE( و صاحب کرسی ادیان 
ایران باستان بوده است. او مأموریت باستانشناسی فرانسوی-ازُبک 
به  ویژه  که  گذاشته  بنیان  را   )MAFOUZ-Sogdiane( در سغد 
در پایگاه های باستانی افراسیاب و سمرقند پیشامغولی به کاوش 
می پردازد. در 2004، کار میدانی در افغانستان را به منظور مطالعه و 
انتشار نقش  برجسته های رگ بی بی، که به تازگی کشف شده بودند، 
از سر گرفت. علاوه بر جلد سوم تاریخ کیش زرتشتی و ترجمۀ 
کارنامۀ اردشیر بابکان به فرانسه، چندین کتاب و بالغ بر 150 مقاله 
دربارۀ موضوعات مرتبط با تاریخ و باستان  شناسی آسیای میانه و 

تاریخ دین زرتشتی منتشر کرده است. 

زاویه ای که برای پرداختن به شخصیت سترگی چون 
 )Nora Elisabeth Mary Boyce, مری بویس
)2006-1920 برگزیده ام، زاویه ای ست خاص،2 

زیرا باستان  شناسی هستم که زمینۀ کاری  ام 
افغانستان و ازبکستان است؛ به عبارت دیگر، 

سرزمین هایی که به لحاظ زبانی و فرهنگی جزیی 
از شرق ایران به شمار می آیند. مری بویس خود 

نه هرگز تجربه ای در باستان  شناسی میدانی داشت 
و نه تا جایی که می دانم تحصیل دانشگاهی اش 

در این رشته بود، دست  کم حوزۀ اصلی 
تحصیلی  اش. با این همه، هکتور و نورا چدویک
)Hector & Nora Chadwick( که در کمبریج 

ادبیات انگلیسی و اسکاندیناوی به او آموخته بودند 
و او آن همه تحت تأثیرشان بود، با باستان  شناسی 
و خاصه با دستاوردهای چشمگیر مکتب باستان-

 شناسی انگلیسی آشنا بودند. بی ترید همان ها بودند 
که توجه بویس را به این رشته جلب کرده، در 

عین حال علاقۀ تمامی ناپذیر به ادبیات شفاهی و 
فرهنگ عامه را به دل او افکنده بودند.

واقعیت این است که مری بویس بیش از هر 
متخصص مطالعات زرتشتی پیش از خودش 
و بلکه بیش از اکثر اسلافش به اهمیت اسناد 

باستان  شناختی، خاصه در خصوص مقاطعی از 
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بلخِ زیر سلطۀ یونانیان و سرزمین های شمالی آن، 
گرد آوری و بررسی انتقادی می شد، به همکاری 

من احتیاج بود. برخی از این شواهد به زبان روسی 
منتشر شده بودند و بویس بدانها دسترسی نداشت. 

این جلد کتاب در 1991 منتشر شد و از همان 
موقع کار مشترک روی جلد چهارم، دین زرتشتی 

در دوران پارت  ها، را شروع کردیم که با شواهد 
باستان  شناختی بیشتری سروکار داشت. بدبختانه 

سلامتی تحلیل رفتۀ بویس نمی گذاشت که با 
سرعتی معمول کار کند و شش  سال پیش که فوت 
کرد، دستنویس کتاب ناتمام ماند. در این جا مجال 

بررسی فصلی از کتاب که بویس به من سپرده 
بود نیست، منظورم فصلی ا ست مربوط به دورۀ 
کوشانیان که در این فاصله به دست من تکمیل 

شده و قرار است به صورت بخشی از یک کتاب 
منتشر شود که مشترکاً نام مری بویس و آلبرت دو 
یونگ را به عنوان مؤلف بر پیشانی خواهد داشت.

طی این سال  های دراز همکاری و مراوده و به 
مرور که با نوشته های مری بویس الفتی پیدا 

کردم، متوجه توانایی خارق العادۀ او در سنجش 
و ارزش  گذاری شواهد باستان  شناختی شدم. 

او نه فقط نتیجه گیری های حفاران را شتاب  زده 
نمی پذیرفت، بلکه با ذهنیت عمل  گرایی که داشت 
تک تک قطعه های جمع آوری شده را در ریزترین 

جزئیاتشان ارزیابی می کرد و البته یک چنین ذهنیتی 
از تجربۀ تحقیق میدانی او در روستاهای زرتشتیان 

شریف آباد یزد نشأت می گرفت. در پایان همین 
نوشته باز به این تجربه خواهم پرداخت. همچنین، 

به خلاف بسیاری از باستان  شناسان، به  ویژه 
پرورش یافتگان مکتب شوروی،  که مایل بودند تا 

تلی از خاکستر پیدا می شد، بی توجه به بافت و 
زمینه اسم آن را آتشکده بگذارند، بویس مدام سعی 

می کرد علاقۀ مفرط به تفسیرهای آیینی- زرتشتی 
از اشیاء یافته  شده را تعدیل کند.

مری بویس و معابد آتش
نخستین بار در 1975، همان سال انتشار جلد اول 
تاریخ کیش زرتشتی، بود که این خصوصیات در 
دو مقاله  منعکس شدند؛ مقاله ها به سرعت توجه 

باستان  شناسان را به خود جلب کردند و تصورات 
پیش ساختۀ اکثر آنها را به چالش کشیدند. یکی از این 
دو مقاله، با عنوان ”معابد زرتشتی آتش پرستی،“3  که 
قرار بود نقدی باشد بر کتاب مفصل کلاوس شیپمان
(Klaus Shippmann) دربارۀ معابد آتش،4 عملًا 

ابعاد به مراتب گسترده تری را در بر می گیرد.
بویس نه فقط نظر شیپمان را می پذیرفت، که طبق 
آن چندین بنا که در نوشته  های متقدم معبد آتش 

فرض شده بودند می بایست از این فهرست خارج 
می شدند، بلکه مسئله را عمیق تر واکاوی می کرد و 
به این نتیجه می رسید که نمی توان به قطع و یقین 

گفت که تا آن زمان حتا بازمانده های یک معبد آتش 
از دوران هخامنشی پیدا شده باشد. پژوهش های 
بعدی بر تردیدهای او صحه گذاشتند و از این به 
بعد بناهایی چون آیدََنه (āyadana)  در شوش، 
معبد فراتاراکا (Frataraka) در تخت جمشید و 
معبد کوه خواجه در هیچ  یک از تحقیقات جدی 

دربارۀ کیش زرتشتی در دوران هخامنشیان مطرح 
تصویر 1. آتشگاه چشمه  شفا، 

قرن چهارم پیش از میلاد. 
چپ: نیم رخ. عکس از بزانوال 

و مارکی، 2010، تصویر9. 
راست: عکس به هنگام کشف 

)دافا(. بنگرید به
R. Besenval et Ph. 
Marquis, “Les travaux 
de la Délégation 
archéologique française 
en Afghanistan (DAFA), 
résultats des campagnes 
de l’automne 2007 – printemps 2008 en Bactriane et à Kaboul,” Comptes ren-
dus de l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, (2008 [2010]), 973-995. 
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این احتمال قوت می دهند که بنا در اصل معبد 
آتشی بوده باشد متعلق به تاریخ نامعینی از دوران 
هخامنشی که نقشۀ بسیار پیچیدۀ آن تا حدی زیر 
ساختمان های متأخر محو شده است. با این همه، 

 به نظر می آید که از همۀ اتاق های ثانوی برای 
انبار استفاده می شده  است و نه برای سکونت. در 
دوره های بعدی، حتا شاید در دورۀ هلنیستی )؟(، 

سکویی روباز بنا را پوشانده است. 

نمونۀ واضح تری که دقیقاً به آخر دوران 
هخامنشی برمی گردد )تصویر 2(، طی سال های 

اخیر و توسط یک هیئت آلمانی- ازبک در 
بندیخان و در محوطۀ حفاری متعلق به یک 

شهر در شمال ترمذ یافته شده است.9 یکی از 
تپه ها، موسوم به کیندیک  تپه، کلًا به اشغال بنایی 
کوچک در آمده که روی یک سکو ساخته شده 
و شامل یک اتاق با چهار ستون خشتی حجیم 

است. بین ستون ها و روی زمین آثار استفادۀ 
طولانی مدت از آتش دیده می شود. در جای  جای 
این اتاق خاکستر خالص نگهداری می شده است. 

برخلاف بنایی که پیش  تر بدان اشاره شد، این 
یکی قطعاً هیچ مصرف مسکونی ای نداشته است. 

نمی شوند. با بررسی دقیق معماری کعبۀ زرتشت در 
نقش رستم و زندان سلیمان در پاسارگاد، بویس به 
نتیجه ای رسید که اکنون تا حد زیادی پذیرفته شده 

است: تک اتاق یک  سره محصور این بناها برای 
نگهداری آتشِ دائم مناسب نیست. به علاوه، او 

پیشنهاد جالبی در خصوص آنها داشت و می گفت 
که مقبرۀ خاندان سلطنتی اند. حتا استدلال می کرد 
که هر دو شکل معابد ایرانی که بعدها در تاریخ 

شناسایی شدند )معبد شمایلی و معبد آتش( تقریباً 
به گونه ای هم  زمان و در واپسین دهه های دوران 

هخامنشی به وجود آمده اند.

گرچه بعضی دخل و تصرف هایی که در 
چاپ های بعدی نظریۀ خود اعمال کرد ممکن 

است تا حدی غیرواقع به نظر بیایند - مثلًا قائل 
شدن نقشی تعیین  کننده برای شهبانو پریساتیس، 

همسر داریوش دوم، در تاریخ هخامنشی –5 
اساس این نظریه همچنان معتبر است. با اینکه 

هنوز هیچ معبد شمایلی ای که متعلق به آن 
دوران باشد کشف نشده است،  آخرین بررسی 

معبد فراتاراکا توسط پیر فرانچسکو کالیری 
(Pierfrancesco Callieri) شواهدی تازه به 
دست می دهد که بنا بر آنها، قدمت این معبد 

شمایلی به اوایل دوران هلنیستی باز می گردد.6 
همچنین، در خصوص معابد آتش نیز اخیراً 
 (DAFA) هیئت باستان  شناسی در افغانستان

آتشگاه عظیمی را در محوطۀ حفاری هخامنشی در 
چشمه  شفا، نزدیک بلخ، کشف کرده است )تصویر 
1( که احتمالاً بنایی آن را محصور می کرده است.7 

جز این، هیئت باستان  شناسی ازبک - فرانسوی 
مستقر در سغد (MAFOUZ-Sogdiane) هم-
 اکنون مشغول حفاری در بنایی   است واقع در 
سنگیرتپه در نزدیکی شهر سبز و این بنا سازۀ 
عظیمی مختص آتش را در بر می گیرد که از 

سنگریزه و خاک رُس درست شده و به وسیلۀ 
چهار تیرک چوبی در اتاق اصلی قرار داده شده 
است؛ به علاوۀ ایوانی برآمده با ردیفی از پلکان 
در یک و بلکه هر دو سو.8 این عناصر معماری 

و همچنین گودال مخصوص نذورات که درست 
قبل از ساختن اتاق آتش ایجاد شده است، به 

تصویر 2. معبد آتش در کیندیک تپه )بندخان(، قرن چهارم پیش 
از میلاد. نقشۀ جزئی از ف. ارُی طبق سورچکوف و بوروفکا، 
2009، تصویر1. با استناد به شرح تکمیل شده است. بنگرید به
L. M. Sverchkov and N. Boroffka, “Arkheologich-
eskie raboty,” fig. 1.
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جز اتاق آتش، فقط یک راهروی ورودی دارد با 
گلدان  هایی که ظاهراً گل یا درختچه، که گیاهان 

مراسم دینی را تداعی می  کنند و در محوطۀ معابد 
امروزی کاشته می شوند، و یک راهروی جانبی 
با هشت گودالی که از مواد گوناگون پر شده اند 
)شن، گل و خاکستر، اما استخوان یافت نشده 

است(.10 به هنگام فتوحات مقدونیان این بنا رها 
و با کاهگل پوشانده شده بود. این سه بنا در بلخ 
و سغد می توانند در کنار هم نمونه هایی، هر چند 
متفاوت، از معابد آتش هخامنشی به شمار بیایند 

که مری بویس وجودشان را بر اساس شواهد 
متأخر حدس زده بود. این که هر سه در ساتراپی 

شرقی قرار دارند و حال آنکه هیچ ساختار 
مشابهی از این دوره در غرب ایران شناسایی 

نشده ممکن است به این فرضیه دامن بزند که 
خاستگاه آتشگاه با چهار ستون که مختص آتش 

مراسم دینی  است، شرق باشد و در عوض، معابد 
شمایلی، بگینا (bagina) و کلمات مشتق از آن، 

از شکل بین النهرینی الهام گرفته باشند.11

در همان مقاله ، مری بویس تفسیر اساساً جدیدی 
دربارۀ نقشۀ مجموعۀ آتشکدۀ بزرگ تخت 

سلیمان در آذربایجان پیشنهاد داد )تصویر 3(. 

این آتشکده که یکی از سه آتش مهم ایران 
ساسانی، یعنی آذرگشسپ، را در خود جای 
می داد یگانه آتشکده ای ا ست بین این سه که 
آثاری از آن بر جای مانده است. ابتدا حفاران 
آلمانی اتاق اصلی آتش را درون بزرگ  ترین 
چهارطاقی )اتاق A( و در امتداد محور تردد 

اصلی شناسایی کردند. در واقع، با این کار آنها 
از انگاره ای دیرپا در باستان  شناسی ایران پیروی 

می کردند مبنی بر اینکه آتشدان ها می بایست 
در محلی قرار می گرفتند که کانون دید باشد. 
مری بویس برای نخستین  بار ثابت کرد چنین 

فرضی هم با مجموعۀ قوانینی مغایرت دارد که 
در متون مرتبط با مراسم دینی برشمرده شده-

 اند و هم با آداب امروزی آتشکده های زرتشتی 
هم جور در نمی آید: در هر دوی این موارد بر 

دسترسی کمابیش انحصاری موبدان به آتش و بر 
احتیاط نسبت به هتک حرمت احتمالی آن تأکید 

شده است. در خصوص تخت سلیمان، بویس 
اتاق A را محل غسل تلقی می کرد که زائران 

”طهارت  گرفته و تشرف  یافته به سمت قسمت 
بعدی ساختمان پیش می رفتند و همان  طور که 
به مرور حس رعب و احترام بر آنها مستولی 

می شد، به آذرگشسپ که در دورترین قسمت 
ساختمان بر اورنگ نشانده شده بود، نزدیک 

می شدند. زائران می  توانستند مانند خدمتکاری در 
حضور پادشاه به آتش مقدس نزدیک شوند.“12 
با این حساب، آتش مقدس می بایست در اتاقی 

کوچک و با دیوارهای دورتادور کشیده در بخش 
 )PD شمالی مجموعۀ ساختمان های غربی )اتاق

قرار گرفته باشد، تنها اتاقی که در واقع سنگ 
آتشدان در آن پیدا شده است. پیشنهاد دیگری در 
پژوهش های متأخرتر دیده می شود که بر طبق آن، 

مجموعه های ساختمان   های غربی کاخی بوده  اند 
برای مهمانان سلطنتی و اتاق آتش، پرستشگاه 
خصوصی ایشان بوده است. در این صورت، 

بخش متعلق به موبدان می بایست در ضلع شرقی 
قرار گرفته باشد و آتش اصلی جایی در میانۀ آن، 

یعنی در اتاق B که در آن آثار سکویی خشتی 
یافته شده که زمانی پایۀ آتشدان را احاطه می کرده 
است.13 به  رغم این اختلافات جزئی باید پذیرفت 

تصویر 3. آتشکدۀ 
تخت سلیمان، 

قرن ششم و هفتم 
میلادی، بخش 

شمالی. برگرفته از
D. Huff, “Recherches archéologiques 

à Takht-i Suleiman,” fig. 3.
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می کردند موافق بود: به عقیدۀ باستان  شناس 
 ،(Boris Staviskii) شهیر، بوریس استاویسکی
این اجاق در واقع آتشگاهی ا ست که سربازان 
و صاحب منصبان ساسانی، وقتی در اواخر قرن 
سوم میلادی این دیر بودایی را اشغال کردند، 

ساخته بودند. این برهه را دیوارنوشته ها به ثبت 
رسانده اند.15 طبق تعریفی که بویس از آدورگ به 
دست داده است،  این آتشگاه ممکن است برای 

پالایش جایگاه بودا، یا همان بت دیونشین ادبیات 
پهلوی و فارسی، مستقر شده باشد.

مری بویس و شمایل ستیزی ساسانیان
در همان سالی که مقالۀ مری بویس دربارۀ 

معابد آتش منتشر شد، مقالۀ دیگری با عنوان 
”شمایل ستیزی در میان زرتشتیان“16 طبع داد 
که به همان میزان توجه باستان  شناسان را به 

خود جلب کرد. در این مقاله، با همان وضوح 
و شفافیت همیشگی، بویس برخورد موبدان 

با تصاویر ایزدانشان را در سه برهۀ تاریخی وا 
می کاود. برهۀ نخست، که به درون مایۀ اوستا 

و نیز توصیفات هرودوت17 از اوایل دوران 
هخامنشی استناد دارد، با عصر بی شمایلی 

(aniconic) در سنت دینی هندوایرانیان باستان 
مطابقت داده شده است. برهۀ دوم، که با پایان 

دوران هخامنشی آغاز می شود و مبنایش گزارشی  
 ، (Babyloniaca)است در کتاب تاریخ بابل
تألیف نویسندۀ بین النهرینی قرن سوم پیش از 

که مری بویس با تأکیدش بر انزوای آتشکده بنا 
بر مراسم دینی، باستان  شناسان را در مسیر درستی 

قرار داده بود.

نمی توان از مقالۀ بی نظیر بویس بدون اشاره به 
تعریف دقیق او از طبقه بندی معابد آتش بر طبق 

متون پهلوی گذشت. دربارۀ آتش ردۀ پایین، 
آدورُگ یا آتش کوچک می نویسد: ”برخی موارد 
حقوقی نشان می دهند که وقتی تصویری از یک 
پرستشگاه برداشته می شد، بنا بر دستور حکومتی 

برای مدت مشخصی در آن محل یک آدورگ 
گذاشته می شد تا تقدس آتش، دیوی را که قبلًا 

در مجسمه سکنا گزیده بود از آنجا براند.“14 

برای چنین ادعایی که متکی به متون بود  تا به 
حال فقط یک مورد مصداق باستان  شناسی یافته 
شده که البته بسیار شگفت انگیز است. منظورم 
کشف غارهای بودایی در کراتپه، نزدیک ترمذ 
در شمال بلخ، است )تصویر 4(. بین دو درگاه 
ورودی که به راهروی مدوری راه می برند، در 

تاقچۀ کوچکی که ظاهراً اول مجسمه ای از بودا 
در آن جای داشته،  بعدها اجاق گرد کوچکی 

قرار داده شده بود که در آن فقط خاکستر سفید 
خالصی پیدا شده است، بدون استخوان، زغال یا 
قطعات سفال و در آخرین مرحله، تاقچه با آجر 
پر شده بود. این بار می شود با تفسیری مبتنی بر 
مراسم دینی که باستان  شناسان شوروی پیشنهاد 

تصویر 4. آدورگ در کراتپه، اواخر قرن سوم میلادی. برگرفته از
B. Ia. Staviskii (ed.), Buddiiskii kul’tovyi trentr Kara-tepe v Starom Termeze, fig. 9.
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میلاد با نام بروسوس (Berossus)، پرستش 
ایزدان یا دست کم یک ایزد مهم، آناهیتا،  به 

واسطۀ مجسمه صورت می گیرد. البته انگاره و 
خصوصیات شمایلی مجسمۀ آناهیتا بسیاری 

از خصوصیات ایشتر بین النهرینی را به عاریت 
  (Nana) گرفته بود که در آن زمان به نام ایزد نانا

شناخته می شد. بویس گمان می کرد که بین این 
برهه و تأسیس معابد شمایلی تقارنی در کار است 
و در این نمونۀ خاص راغب بود چنین پدیده ای 

را به گرایش های شخصی برخی از اعضای 
خانوادۀ سلطنتی ربط دهد که از جانب مادر 

اجدادی بابلی داشتند. از این گذشته، او استدلال 
می کرد که پیدایش یک چنین مجسمه های دینی ای 
از آناهیتا-ایشتر در بعضی از بندهای یشت آناهیتا 

)یشت 5 بند 126-129( انعکاس یافته است 
و فرض بر این است که گردآوری این یشت 

درست در همین زمان تکمیل شده است. چنان 
که دیدیم، باستان  شناسی هنوز وجود این معابد 

شمایلی در ایران و این دوره را تأیید نکرده است، 
لیکن مجسمۀ آیینی آناهیتا با ویژگی های ایشتر را 

حداقل از طریق یک مُهر هخامنشی می شناسیم 
)تصویر5(. در ضمن، بر اساس مدارک اداری 

هخامنشی به زبان آرامی، که هم اکنون در دست 
انتشارند، بلِ )ایزد اعظم بابل( در زمان فتوحات 

اسکندر در بلخ پرستش می شده است.18 از طرف 
دیگر، سکه های کوشانی نادری که روی آنها 
زئوس- بلوس با اهورامزدا یکی گرفته شده-

 اند- نام او در اینجا به صورت ارُوم مخفف شده 
است - حاکی از این اند که احتمالاً در بعضی 

نواحی هنوز پرستش ایزدان به گونۀ تلفیقی ادامه 
داشته است )تصویر6(.19 برگردیم به مقالۀ مری 

بویس. به گمان او، سلطۀ یونانیان باعث شده 
بود تا زرتشتیان هم برای ایزدانشان تصاویری 

قائل شوند و این گرایش در زمان اشکانیان ادامه 
داشت، ولی به نظر او تجویز رسمی تصاویر 
دینی بلافاصله واکنش تند سنت گرایان را به 
دنبال داشت و تصور این که آتش و آتشگاه 

یگانه نمادهای آیینی پذیرفتنی اند با به قدرت 
رسیدن اردشیر، بنیان  گذار سلسلۀ ساسانی، حاکم 
شد. پیروزی غایی شمایل ستیزان زرتشتی مسبب 

ناپدید شدن معبدهای شمایلی در سراسر ایران 
ساسانی شده است یا اینکه مجسمه های دینی 

جای خود را به آتش های دائم داده اند، پدیده ای 
که چنان که دیدیم مری بویس ردش را در متون 

حقوقی پی می گیرد.

اکنون، قریب به چهل سال پس از آنکه بویس این 
الگوی تاریخی را پیشنهاد کرد، باید گفت هنوز 

سرمشق باستان  شناسان و متخصصان تاریخ هنر که 
در نواحی مرکزی زیر سلطۀ پیاپی امپراتوری های 
ایرانی کار می  کنند، باقی مانده است. بی شک این 
الگو توجیه قانع کننده ای برای محدودیت و عدم 

خلاقیت تصاویر دینی ساسانیان، که از این نظر به 
شدت با تصاویر غیردینی مغایرت دارند، فراهم 

می کند. منتها، با گذشت زمان متوجه می شویم که 
این الگو نمی تواند چنان که بویس تصور کرده 

بود در خصوص کلیت دین زرتشتی صدق کند، 
زیرا به همۀ نواحی زرتشتی نشین پیش از اسلام، 

که برخی فراسوی قلمرو ساسانیان بودند و برخی 

تصویر 5. نقش مُهری هخامنشی، قرن چهارم پیش از میلاد. 
پادشاه در حال ستایش آناهیتا که با شمایل ایشتر - نانا 

ترسیم شده است. برگرفته از مینس، 1913، تصویر 298.

تصویر 6. چپ: زئوس- بلوس منقوش بر یک چهار درهمی 
فرهاد دوم )128-139 ق  م( از سلوکیۀ دجله. راست: اهورامزدا، 
مخفف  شده به صورت ارُوم، روی سکۀ طلا متعلق به هویشکا 

)تقریباً 153-191م(. برگرفته از
Grenet, “Mithra,” 59, Fig. 3-4.
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مری بویس با اشتیاق تمام پیگیر پژوهش هایی بود 
که من و بوریس مارشاک (Boris Marshak) دربارۀ 

تصویرپردازی دینی فوق العاده غنی سغدیان انجام 
می دادیم. به نظر می رسد که مردم سغد بین قرون 
ششم و هشتم مجموعۀ تصویری نسبتاً کاملی از 
خدایان تقویمی فراهم آورند که از میراث یونانی 

بهرۀ اندکی داشت، ولی به میزان قابل توجهی وامدار 
هند بود.22 در خصوص دو عدد از این تصاویر، 

اولی ایزد وای (Vayu) با ظاهری شبیه به شیوای 
سه سر و دیگری اپَام نپات (Apąm Napāt)، که 

مارشاک در نقاشی یافته  شده در پنجکنت تاجیکستان 
شناسایی کرده است که هر دو را رو به روی هم 

نشان می دهد )تصویر8(، بویس، در یکی از آخرین 
مقاله هایش،23 به درستی اشاره می کند که ”کل تمثال، 

در سمت چپ، چهره ای را ترسیم می  کند که به 
طرز شگفتی شبیه اپَام نپات است که در وداها چنین 

ترسیم شده است:  روشن و جوان، با عزت شاهانۀ 
آسورایی، درخشنده در میان آب هایی که او را احاطه 
کرده اند.“24 چیزی که اینجا به چشم می خورد همان 

عقیدۀ بحث برانگیزی ا ست که بویس سخت بدان 
پایبند بود و بر اساس آن، اپام نپات اوستایی کسی 

نیست جز ورونای (Varuna) هندوایرانی، ایزد 
آب ها،  که در برخی از پس  زمینه های ایرانی مقام 

پیشین خود را به عنوان ایزد اصلی حفظ کرده بود. 

یکی دیگر از فرضیه های قدیمی بویس که به 
نظر خودش شمایل نگاری سغدی تا حدی آن را 
تأیید می کرد برمی گردد به اهمیت بی اندازۀ آنچه 
معمولاً هفتگانۀ الهی می نامیدش، یعنی اهورامزدا 

و شش امشاسپند. بویس مدام تأکید می کند که 
این ساختار هفتگانه در قلب نظام زرتشت بوده 

و شخص زرتشت بنیان رابطۀ بین هر یک از 

دیگر حکم سرحدات آن را داشتند، قابل بسط 
نیست. البته بویس در مقالۀ خود به استثناهایی 

مانند ارمنستان، که تا قرن چهارم و گرویدن 
این خطه به مسیحیت هنوز ایزدان زرتشتی با 

شمایل هایی یونانی در معابد آن دیده  می شدند، 
اذعان کرده بود. در آن زمان، او نواحی بسیار 

وسیع تری را که تصاویر زرتشتی در آنها به مراتب 
بیشتر دوام آورده بودند )نواحی شرق ایران و 

به  ویژه بلخ و سغد( را کنار گذاشته بود. این دو 
منطقه زمانی بخشی از قلمرو اصلی دین زرتشتی 

و امپراتوری هخامنشی بودند، اما بر اثر تقسیم 
فرمانروایی سلوکیان به حال خود رها شدند، به 
استثنای دورۀ کوتاه سلطۀ ساسانیان بر بلخ. در 

کتاب  های بعدی، بویس به ایزدان زرتشتی که بر 
روی سکه های کوشانی به شکل ایزدان یونانی 
و گاهی هم هندی ترسیم شده اند، التفات کامل 
داشت.20 برخی از این سکه ها را شاهان موسوم 

به کوشانی- ساسانی ضرب کرده اند، شاهانی 
که احتمالاً اعضای شاخه های کوچک  تر سلسلۀ 
ساسانی بودند که به فرمانروایی سرزمین هایی 
منسوب شده بودند که تا پیش از آن در دست 
کوشانیان بود. روی برخی از این سکه ها خود 

شاه با کنیۀ شاه مزداپرست، همانند شاهنشاه 
ساسانی، و در حال ادای احترام به یک مجسمۀ 
یونانی ترسیم شده که بر تختی تکیه زده است. 

این مجسمۀ یونانی غالباً مجسمۀ آرتمیس کماندار 
است که بنا بر کتیبۀ پهلوی بانو اناهید نام دارد 
)تصویر7(.21 پس از اصلاحات شمایل ستیزانۀ 
اردشیر، چنین تصویری از دیدگاه هنر رسمی 
داخل ایران مشکل می توانست پذیرفتنی باشد.

تصویر 7. 
هرمز دوم، 

کوشانشاه  )تقریباً 
330-340م( در 

برابر مجسمۀ 
بانو آناهیتا در 

شمایل آرتمیس، 
با حلقه ای در 

دست. سکۀ طلا، 
مجموعۀ هیرایاما. 

اهدایی جو 
کریب.

تصویر 8.
 طرحی از یک 

نقاشی دیواری در 
پنجکنت، نیمۀ اول 
قرن هشتم میلادی. 

اهدایی بوریس 
مارشاک.
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اعضای هفتگانه و تک تک اقلیم های متفاوت 
آفرینش مادی را نهاده است. همچنین، اصرار 

داشت که زرتشت تقویم آیینی را بر مبنای شش 
گاهنبار تنظیم کرده بود تا پیروانش آموزه های 
او را همواره به یاد داشته باشند. حقیقت این 

 (Johanna Narten) است که یوهانا نارتن
قدمت این نظام را خیلی زود و در 1982 در 

کتابش، امشاسپندان در اوستا، به چالش کشید.25 
لیکن بویس به من می گفت کتاب نارتن ”فقط 
برخی از شواهد را باطل کرده و نه همه را.“26 

امروزه عموماً پذیرفته است که در گاهان از 
نظام هفتگانه خبری نیست، مگر احتمالاً در یک 
بند )یسنای 47، بند 1( و فقط در هفت  ها است 

که این نظام به چنین شکلی درآمده و اهمیت 
آیینی آن هم مرهون اختراع تقویم زرتشتی در 

زمان خشایارشاست. هر چند بویس به این نکته 
وقوف یافته بود، اما هیچ  وقت حاضر نشد از 

نقش محوری نظام  هفتگانه دست بکشد، بلکه 
سعی می کرد تا در شمایل نگاری برای نظریۀ 

خود پشتوانه ای بیابد و به همین سبب در ابتدا 
از پیشنهاد عبدالله شهبازی بسیار استقبال کرد. بنا 

بر این پیشنهاد، چهره  های سران شش خانوادۀ 
پارسی که روی نقش برجستۀ مقبرۀ داریوش و 
گرداگرد شاه حک شده  اند، به شش امشاسپندی 
اشاره دارد که طبق توصیف بندهشن اهورامزدا 
را احاطه کرده اند. در این مورد خاص، استدلال 

اصلی از این قرار بود که که از این سران سه 
تن مسلح اند و سه دیگر بدون سلاح که این امر 

بازنمایندۀ سه امشاسپند مذکر )بهمن، اردیبهشت 
و شهریور( و سه امشاسپند مؤنث )اسپندارمد،  

خرداد و امرداد( است.27 البته بعدها مری بویس 
دست کم شفاهاً اقرار کرد که دیگر به این تفسیر 

بسیار پیچیده اعتقادی ندارد.

در این اثنا، من توانستم شواهدی از شمایل نگاری 
امشاسپندان فراهم کنم که نسبت به نمونه های 

قبلی کمتر بحث برانگیز بودند. منظورم چهره های 
ترسیم  شده بر مجموعۀ استودان های گلی کشف 

شده در سغد است که حدوداً به سدۀ هفتم 
میلادی برمی گردند )تصویر 9(.28 

اعتقاد من، که پس از انتقادهای اولیه امروز تا 
حد زیادی پذیرفته شده است،29 این بود که در 

مجموعۀ مذکور می توان سه امشاسپند مذکر و سه 
مؤنث را شناسایی کرد که به ظاهر منزلتی یکسان 
دارند و با تاج و وسایلی مشخص درست همان-
 گونه به تصویر کشیده شده اند که ایزدان زرتشتی 

در هنر سغدی، منتها با این فرق که دیگر اینجا 
از مشخصه های هندی که گاهی به این ایزدان 

اضافه می شد نشانی نیست. نمونه ای که در بخش 
کوچک  تر تصویر می بینیم،  امرداد نگهبان گیاهان 

را نشان می دهد و اردیبهشت نگهبان آتش را 
که آفرینگان و چمچۀ آتش در دست دارد. در 

بخش بزرگ  تر، از چپ به راست خرداد، نگهبان 
آب ها، را می بینیم که برای پالایش آنها هاون و 
شاخه های هوم در دست دارد. سپس شهریور، 

تصویر 9. طرحی از استودان بیانایمن، ترکیبی از 
انواع 5 و 1، تقریباً قرن هفتم میلادی. ف. گرنه.
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ایراد کرد که نسخۀ تکمیل  شدۀ آنها دو سال بعد 
در قالب کتاب دژ ایرانی دین زرتشتی منتشر 

شد.31 با اینکه بویس ادعا نداشت انسان  شناسی 
حرفه ای باشد، انسان  شناسان در کل کتابش را 

تأیید کردند. البته انتقاداتی هم شده بود، از جمله 
راجع به فقدان اطلاعات دربارۀ پس زمینۀ جمعیتی 

و اقتصادی، اعتماد وافر به اطلاعاتی که رؤسای 
انجمن های محلی در اختیارش گذاشته بودند، 

گرایش به کمرنگ نشان دادن اختلافات در جامعۀ 
زرتشتی و همین   طور تأثیرات اسلام.32 شخصاً 

 در مقامی نیستم که بتوانم این ملاحظات را، جز 
در چند مورد خاص، ارزیابی کنم،33 منتها این را 
می توانم بگویم که کتاب بویس به دلایل متعدد 

همچنان برای باستان  شناسان اهمیت فوق العاده ای 
دارد. اولاً، توصیف دقیقی که از دخمه ها و بناهای 
جانبی متأخر یا نسبتاً متأخر ارائه می دهد با آنچه 
از گذشته بر جای مانده هم  خوانی دارد. دوماً، با 

مشاهدۀ زیارتگاه  های محلی توانست توصیف 
زنده ای از زیارتگاه های زرتشتی پیش از اسلام 
به دست دهد. سوماً، او تنها کسی بود که آیین 
سدره  پوشی را، که می توان در تصاویر سغدی 

مشاهده کرد، با جزئیات ثبت کرد. حال بیاییم این 
دستاوردهای جانبی پژوهش های انسان شناختی 

بویس را یک به  یک بررسی کنیم.

در مقاله ای با عنوان ”دخمه در یک روستای کهن 
ایرانی،“34 که پیش از کتابش منتشر شد،35 بویس 
می نویسد پیش از آنکه در نیمۀ دوم قرن نوزدهم 
 (Manekji یک پارسی خیرّ با نام منکجی هاتاریا

(Hataria باعث یکدست شدن شکل دخمه 
بشود ”زرتشتیان ایران دو نوع دخمه داشتند. 
یک نوع، که هنوز نمونه هایی از آن در کرمان 

و یزد دیده می شود ولی دیگر استفاده ای از آنها 
نمی شود، عبارت است از دامنۀ کوهی کم ارتفاع و 
یا سکویی صخره ای که با دیواری آجری محصور 

شده . . . نوع دیگر دخمه به شکل مألوف یک 
برج و در مجاورت محل سکنای زرتشتیان در 

دشت ها ساخته می شد . . . این دخمه های ساختۀ 
بشر مدور و مستحکم و ترجیحاً از سنگ ساخته 
شده بودند و گاهی برای قرار دادن اجساد، دور 

نگهبان فلزات، کوه ها را نشان می دهد که در زمان 
فرشگرد ذوب خواهند شد؛ در نسخه ای دیگر، او 

زره به تن دارد که نشانۀ رابطه اش با ارتشداران 
است. پس از او نوبت به بهمنِ امشاسپند می رسد 

که با انگشت علامت برکت را نشان می دهد و 
رابطه اش با ماه و ستوران به وسیلۀ تاج هلال دار 

و قاشق نذر برای ریختن روغن حیوانی به تصویر 
کشیده شده است.  نفر آخر سپندارمد نگهبان زمین 

است که استودانی را بر روی شانه می کشد، زیرا 
به هنگام فرشگرد اوست که استخوان های مردگان 
را به اهورامزدا باز می گرداند. نحوۀ انتخاب اشیای 
خاص هر امشاسپند، علاوه بر این که در تک تک 

موارد یادآور رابطۀ هر امشاسپند با یک یا چند 
عنصر طبیعت است، نشان  دهندۀ مفهومی آیینی نیز 
هست: اشاره به پالایش فرجامین جهان در مراسم 

یسنا که در فرشگرد توسط اهورامزدا و شش 
امشاسپند برگزار خواهد شد. مری بویس فوراً 

این نظر را پذیرفت و در نامه ای ابراز خرسندی 
کرد که امشاسپندان نه فقط به متون دینی و افکار 
موبدان محدود نمی شوند، بلکه دست کم در سغد 

برای عموم و روی استودان هایی که متعلق به 
اقشار متوسط بود به نمایش گذاشته می شده اند، 

بی  آنکه ماهیت الهی خود را از دست داده باشند. 
سپس، وقتی برای انتشار کتاب بی نظیر بافته ای 

زرتشتی با فیروزه گدرج و فیروزه مستری 
همکاری می کرد،30 از من خواست که دربارۀ 

استودان های سغد فصلی بنویسم تا این شواهد 
برای خوانندگان زرتشتی در دسترس باشد.

تجربۀ مری بویس  از دین زرتشتی معاصر و 
تأثیر آن بر رویکردش به باستان  شناسی

حال جا دارد که به یگانه تجربۀ میدانی بویس 
بپردازم، تجربه ای که برمی گردد به سال های 1963-
1964 و اقامت او در شهرستان یزد، مخصوصاً در 
روستای شریف آباد که آن روزها پرجمعیت ترین 
و محافظه کارترین جامعۀ زرتشتی غیرشهری را 
در خود جای داده بود. در سال های پس از این 

دوره، او چندین مقاله دربارۀ مشاهداتش به چاپ 
رسانید و در 1975 شش سخنرانی در همین   زمینه 

(Ratanbai Katrak Lectures) در آکسفورد 
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سکوی داخلی دیوارۀ بلندی کشیده می شد و 
چاهی در مرکز حفر می شد که عمق آن تا سطح 

زمین می رسید و استخوان های خشک  شده را 
در آن می انداختند.“ چیزی که مری بویس در 
آن زمان نمی توانست بداند این بود که شواهد 
باستان  شناختی مربوط به مجموعۀ کوچکی از 
دخمه  های آسیای میانه  در پیش از اسلام عیناً 

وجود همین دو نوع دخمه را تأیید کرده اند. نوع 
دوم دخمه ها که همان برج مستقل با دخمه ای 

 ،(Durmen-tepe) خشتی باشد، در دورمن تپه
نزدیک سمرقند و در محوطه ای که ظاهراً به شهر 

قدیمی ایسبیسکت (Isbisket) تعلق دارد، مشاهده 
شده است )تصویر10(.36 تفاوت با دخمۀ امروزی 
منحصراً در وجود پلکان به جای نردبان و فقدان 
چاه مرکزی برای استخوان هاست. البته آن زمان 
که این دخمه در ایسبیسکت مورد استفاده بوده، 

زرتشتیان سغد نگران توهین به مقدسات نبوده اند 
و به رسم آسیای میانه استخوان های هر مرده 

را بعداً جمع می کردند و در استودان های قابل 
جابجایی نگه می داشتند. این سنت ظاهراً در 

هیچ دوره ای در ایران وجود یا دست  کم رواج 
نداشته است. در این دخمه احتمالاً  استودان ها 
در اتاق هایی کوچک با طاقی گنبدی انبار می-
 شده  اند که در کنار محل ورود به پلکان قرار 
داشت؛ هرچند به علت بازسازی های بعدی 

اثری از آنها یافت نشده است. نوع دیگر دخمه 
که بویس آن را توصیف می کند، صخرۀ طبیعی 
با دیوار آجری، کاملًا با دخمۀ عظیم چیل پیک 

(Chil’pyk) در خوارزم، که قطر آن بیش از 
هشتاد متر است، تطابق دارد )تصویر11(.37 این 

دخمه که در دوردست های خوارزم به چشم 
می خورد و احتمالاً جملگی روستاهای جنوب 

خوارزم از آن استفاده می کرده اند، به سبب 
موقعیتش در کنار آمودریا به راحتی از طریق 

رودخانه در دسترس بوده است. نتایج حفاری این 
بنا تا امروز کاملًا منتشر نشده است و در بازدیدی 

که در سپتامبر 2009 از محل داشتم متوجه شدم 
که دو مورد مهم یا اصلًا ثبت نشده اند یا تلقی 
اشتباهی درباره شان صورت گرفته است: دیوار 

بلندی که هنوز در سمت غرب و با کمی فاصله 

از پلکان بزرگ ساختمان برپاست، مسلماً بخشی 
از یک ساگری (sāgri) ا ست، یعنی اتاقی که در 

ورودی آن آتشی دائم روشن بوده تا دیوهای 
اطراف اجساد را بتاراند. داخل دخمه اجساد 

در پاوی ها (pāvi) قرار داده می شدند که منظور 
جدول  بندی هایی  است که دور تا دور و در 

ردیف های هم مرکز ایجاد شده اند. در گزارش 
حفاری، این ردیف ها با دیوارهای حائلی که 

کارشان تحکیم پی بنا بوده است اشتباه گرفته 
شده اند، در صورتی که باریک تر و کم فاصله تر 

از آن اند که بتوانند جوابگوی چنین نیازی باشند. 
حال اگر دوباره به مقالۀ بویس نگاهی بیندازیم، 

خواهیم دید که او هم ساگری و هم پاوی را 
جزو ساختارهایی می دانسته که از همان اول 

وجه مشخصۀ دخمۀ پارسیان هند بوده اند و نه 
زرتشتیان ایران. هم نشینی این دو مشخصه در 

دخمۀ چیل پیک، که ظاهراً بین قرن های چهارم و 
هشتم از آن استفاده می شد، نشان می دهد که هر 
دو پیش تر در شرق ایران، که البته زیستگاه اولین 
مهاجران پارسی به هند بوده اند، وجود داشته اند.

جنبۀ دیگری از زندگی آیینی جمعی زرتشتیان ایران 
که بویس بدان توجه ویژه ای داشت، زیارت بود. در 
کویر های یزد، زندگی جمعی به میزان زیادی حول 

بازدید از زیارتگاه های شش کوه آن ناحیه شکل 
می  گرفت.38 طبق توصیف بویس از این مراسم، در آن 

زمان بخش قابل توجهی از جمعیت زرتشتی یزد و 

تصویر 10. بازسازی دخمۀ دورمن تپه، مرحلۀ اول، قرن 
هفتم. برگرفته از کورکینه، 2005، تصویر3.

E. A. Kurkina, “Rekonstruktsiia dakhmy Durmena-Is-
bisketa”, Material’naia kul’tura Vostoka, 4, 59-65, fig. 3.
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آیا با استناد به متون می  توان چنین توصیف 
زنده ای را توجیه کرد؟ پاسخ البته منفی ا ست، 

زیرا متون پهلوی هیچ حرفی دربارۀ زیارتگاه ها 
نمی زنند و منابع عربی و فارسی فقط هنگامی 

بدانها اشاره  می کنند که شاه و درباریان از معابد 
دیدن می کنند. برای سه زیارتگاه مهم که به احتمال 

قوی از مسافت های دور زائران را به خود جذب 
می کرده اند و هر سه در مناطق مرزی ایران واقع 
شده بودند، شواهدی باستان  شناختی یافت شده 

است:  معبد هلنیستی و کوشانی رودخانۀ آمودریا 
)آکسوس( در تخت سنگین افعانستان، واقع در 

مرز میان بلخ و سغد؛ کوه خواجه در سیستان 
که احتمالاً معبدی پارتی و ساسانی بوده و با 

کوه اوشی درنۀ (Ušidarәna) اوستا، محل ظهور 
سوشیانت در آخر زمان یکی دانسته شده؛  و معبد 
آذرگشسپ در آذربایجان، آتشکدۀ مهم منسوب 
به ارتشداران در زمان ساسانی که پیش تر از آن 
یاد کردیم. بویس به هر سه در جلد سوم تاریخ 
کیش زرتشت اشاره می کند.40 در هر سه مورد،  

چه از طریق منابع مکتوب و چه از طریق تصاویر 
هدیه دهندگان، شواهدی از بازدید شاهان از این 
زیارتگاه ها یافت شده است، ولی دربارۀ روش 
برگزاری زیارت و برنامه ای که زائران بنا بر آن 

مناسک را به جا می آوردند هیچ  چیزی نمی دانیم. 
احتمال می  رود که در کوه خواجه، محل اسکان 

زائران پشت حصار خارجی بوده باشد، در حالی 
که در محوطۀ محصور داخلی ردیف های اتاقک ها 

روستاهای اطراف در این مراسم شرکت می جستند و 
حتا گاهی زرتشتیانی از تهران و بمبئی نیز بدانها می-
 پیوستند. زیارت ها معمولاً پنج روزه بودند و در این 
مدت از زائران در تالارهای عمومی که در روستاها 
بنا شده بود پذیرایی می شد. در این مراسم بازارهای 
کوچکی شکل می گرفت و گاهی نیز از این فرصت 

برای برگزاری جشن ازدواج استفاده می شد. موسیقی 
و پایکوبی و همچنین قربانی حیوانات بر شادی 
فضا می  افزود. هرچند مهمانان پارسی هند که به 

گرایش های اصلاح طلبانه تن داده بودند از دیدن این 
صحنه ها انگشت حیرت به دهان می گزیدند، مری 
بویس تأکید می کرد که این سنت ها همگی کهن و 

یادآور شرح مشهور  و همدلانۀ هرودوت از دین اولیۀ 
هخامنشیان اند:  مذهبی که جز طبیعت معبدی ندارد و 
در آن اهورامزدا برفراز بلندی ها پذیرای نماز و قربانی 

مغان است. بدون شک وقتی مری بویس دربارۀ 
زیارت آتش  های بزرگ در ایران ساسانی می نوشت، 

مراسم یزد را در خاطر داشت: ”شواهد نشان 
می دهند که زیارتگاه های بزرگ زرتشتی، به مانند 

زیارتگاه هایی که در قلمرو مسیحیت می بینیم، مراکز 
پرستش عمومی بوده اند که در آنها مقامات دینی با 

یکدیگر بر سر ترویج افسانه هایی که بر سر آتش های 
هرکدام شان ساخته شده بود و به تبع آن، بالا بردن 
تقدس آتشکده هایشان رقابت می کردند. در ایران 

کاروان های بی شمار زائران در بهار و پاییز بی شک 
همان قدر متنوع و رنگارنگ بودند که کاروان های 

اروپای قرون وسطا.“39

تصویر 11.
دخمۀ چیل پیک، تقریباً 
قرون چهارم تا هشتم 

میلادی. بالا سمت 
چپ: دورنمای کلی؛ 
آثار ساگری در مقابل 

در ورودی دیده 
می شود. پایین سمت 
چپ:  پاوی ها. عکس 
از ف. گرنه. مقیاس ها 

تقریبی اند. راست: 
برگرفته از

Manylov, “Novye 
dannye,” fig. 2.
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تصویر 12.: چپ: 
برگه های نذری از میر 
زکه، دورۀ هخامنشی. 

عکس برگرفته از موزۀ 
میهو و نیز تصاویر 13-
16. راست: دخیل های 

بسته  شده در معبد امروزی، 
نزدیک معبد آمودریا. 
عکس برگرفته از ف. 

گرنه، 2002.

تصویر 13. برگه های نذری از میر زکه: پرستندگان.

تصویر 15. برگه های نذری از میر زکه: اسلحه  هایی در تصویر 14. برگه های نذری از میر زکه: اعضای بدن.
اندازه های کوچک.
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هدیه یا شاخۀ برسم به دست دارد )تصویر13( و 
تصویر روی برخی دیگر به نوع حاجت صاحب  

برگه اشاره دارد: درمان بیماری بخشی از بدن 
)تصویر14( یا کامیابی در جنگ یا شکار )تصویر 
15(. تصاویر حیوانات اهلی می تواند بر دعا برای 
ازدیاد نعمت دلالت کند )تصویر 16(، مگر اینکه 
بدلی از یک قربانی محسوب شوند. هیچ  کدام از 

حیواناتی که از دیدگاه متون زرتشتی اهریمنی 
شناخته شده اند به تصویر کشیده نشده  اند. عمر 
مری بویس کفایت نکرد تا کاملًا با این یافته ها 

آشنایی پیدا کند،43 اما او حتماً  از اینکه زائران ایرانیِ 
محبوبش از این طریق احیا شده اند خوشنود می  شد.

می خواهم این مقاله را با یک نمونۀ خاص به پایان 
برسانم که ثابت می کند تا چه اندازه کار مری 

بویس هنوز در روشن کردن جزئیات شمایل نگاری 
مفید است.44 دو تصویر سغدی که جز تعلقشان به 
مراسم تشییع جنازه وجه اشتراک دیگری ندارند، 
افرادی را نشان می دهند که پارچۀ بدون دوختی 

در دست دارند، لیکن معلوم نیست این پارچه 
به چه چیزی اشاره دارد. یکی از این تصاویر 

)تصویر17( نقش برجسته ای ا ست که روی سنگ 
تابوت یکی از اعیان جامعۀ سغدی حک شده 

که به سال 570 میلادی در چین درگذشته است. 

را اکنون برخی از باستان  شناسان چونان مدرسۀ 
دینی زرتشتی یا همان هیربدستان شناسایی 

کرده اند.41 همان  گونه که دیدیم، در آذرگشسپ 
مجموعه   بناهای غربی احتمالاً به منظور اسکان 

ملازمان پادشاه در نظر گرفته شده بودند، در حالی 
که غرفه های داخل دیوار پیرامونی فقط برای 

استقرار مهمانان برجسته ساخته شده بودند.

واقعیت این است که برای پی بردن به تعداد تقریبی 
زائران فقط یک شاهد در دست است: برگه های 
طلا که برای حاجت گرفتن استفاده می شدند و 

تعداد اندکی از آنها در آذرگشسپ و در معبد شمارۀ 
1 در پنجکنت )سغد( یافت شده و تعداد بیشتری 

در معبد آکسوس، به  ویژه در گنجینۀ آمودریا که 
یک قرن پیش از آغاز حفاری به صورت غیرقانونی 

کشف شده بود. از دورۀ هخامنشی و هلنیستی، 
مقادیر بیشتری از برگه های مشابه و متعلق به معبدی 

نامکشوف، در 1992 و در میان گنجینه ای در میر 
زکه، واقع در شرق افغانستان، پیدا شده و اکنون 
در موزۀ میهو (Miho) ژاپن نگهداری می شود.42 

برخی از این برگه های نذر زبانۀ پیچ خورده  ای دارند 
)تصویر 12( که ثابت می کند همانند دخیل آنها را 
به شاخۀ درخت می بسته اند. روی شماری از این 

برگه های طلا تصویر یک زائر نقش بسته که معمولاً 

تصویر 16. برگه های نذری از میر زکه: حیوانات اهلی، 
شخم زنی.

تصویر 17. صفحه ای از مقبرۀ موزۀ میهو با صحنۀ تشییع 
جنازه )تقریباً 870-580م( و جزئیات آن با زنی ایستاده 

مقابل ورودی چینود پل که سدره را می آورد. برگرفته از 
ف. گرنه.
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کل صحنه  ای که به تصویر درآمده شرح موثقی 
از مراحل گوناگون مراسم تشییع جنازۀ زرتشتی 

ارائه می دهد: پایین، اعضای خانوادۀ متوفی در 
چشم اندازی پر از صخره سر در گریبان فرو 

برده اند، احتمالاً همان جایی که جسد در معرض 
حیوانات وحشی رها شده بود. بالای صحنه، باز 
خانواده را می  بینیم همراه سوگواران و موبدی که 

به واسطۀ پدام روی دهانش قابل شناسایی ا ست و 
مشغول اجرای مراسم چهارم، در بامداد چهارمین 
روز پس از مرگ، هنگامی که روان می بایست از 
پل چینود گذشته و راهی بهشت یا دوزخ شود، 
است. نکتۀ مبهم نرده ای  است که دور شترها در 

گوشۀ راست بالای صحنه به چشم می خورد و در 
برابر آن دو زن ایستاده اند که یکی شان پارچه ای تا 
شده به دست دارد. تصویر دوم استودانی ا ست که 
از سیوَز، نزدیک شهر سبز در سغد، به دست آمده 
است )تصویر 18(. اینجا هم باز مراسم چهارم در 
حال اجراست، اما آنچه در قسمت فوقانی نشان 

داده شده در بهشت می گذرد: در سمت چپ 
اردیبهشت، نگهبان آتش، با همان چهره ای که در 

استودان های دیگر دیدیم ظاهر شده است. از طرف 
دیگر، حضور نوازندگان موسیقی به نقش خاص 
او به عنوان مرشد بهشت اشاره دارد که در اوستا 

”خانۀ آوازهای خوش آمدگویی“45 خوانده شده 
است. در سمت راست او، ایزد دیگری همراه با 
یک نفر دیگر، که ظاهراً زن است،  تکه پارچه ای 

را گرفته اند و آن را دور تن برهنه ای که انگار روان 
متوفی باشد می پیچند.

هر دوی این صحنه ها به معما می مانستند تا این 
که من توصیف مری بویس از مراسم تشییع 

جنازه در شریف  آباد یزد را دوباره خواندم. چند 
جای توصیف او را نقل می کنم : ”در واپسین 

پاس روز سوم، معمولاً ساعت یک یا دوی صبح 
مراسم دیگری در خانه برپا می شد به نام ’یشت 

شبگیره.‘ در طول این مراسم، بر تکه پارچه ای که در 
شریف آباد ’سدره‘ می نامیدند دعا خوانده می شد تا 
در آن دنیا برای روان جامۀ معنوی باشد. این پارچه 
می بایست از نخ کتان رنگ  نشده که در خانه ریسیده 

و بافته می شد تهیه شده باشد . . . درست پیش از 
طلوع خورشید در روز چهارم، سوگواران دوباره 
برای ’یشت چهارم‘ در خانه جمع می  شدند.“46 

این توصیف و شرح هر دو تصویر را به نوعی 
توضیح می دهد. سنگ نگارۀ چینی زنی از 

خانوادۀ متوفی  را ترسیم می  کند که سدره ای را 

تصویر 18. استودان سیوَز، تقریباً قرن هفتم میلادی، نقاشی ترکیبی. برگرفته از ف. گرنه.
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Macedonian and Roman Rule )Leiden: Brill, 1991(.
خواهد بود.

3M. Boyce, “On the Zoroastrian temple cult of 
fire,” Journal of African and Oriental Studies, 95 
)1975(, 454-65.
4K. Schippmann, Die iranischen Feuerheiligtümer 
)Berlin – New York: de Gruyter, 1971(.

5بنگرید به مری بویس، تاریخ کیش زرتشتی )لایدن - کلن، 
1982(، جلد 2، 197-196، 204-203، 218-217.

6P. Callieri, L’archéologie du Fārs à l’époque 
hellénistique (Paris: Editions de Boccard, 2007), 
51-66.
7R. Besenval et Ph. Marquis, “Les travaux de la 
Délégation archéologique française en Afghanistan 
)DAFA(: résultats des campagnes de l’automne 
2007 – printemps 2008 en Bactriane et à Kaboul,” 
Comptes rendus de l’Académie des Inscriptions et 
Belles-Lettres (2008 [2010]), 973-995, quote on 
987-988.

در می 2011 و به دعوت دافا توانستم از محوطۀ باستان-
 شناسی چشمه  شفا بازدید کنم. آتشگاه درون قطعه  سنگی 
آهکی کنده شده بود که از معدن مشرف به آنجا غلتانده 
شده بود. ارتفاع سنگ دو متر و ده سانتی متر است و با 
ارتفاع بستر معدن تناسب دارد. با اینکه به علت جنس 

نامرغوب سنگ کنده کاری به صورت سطحی انجام شده 
است، واضح است که هدف تقلید از نیمۀ بالایی آتشگاهی 

بوده که روی مُهرهای هخامنشی می بینیم. در این مُهرها 
که مراسم عبادت در مقابل آتش بر آنها ترسیم شده است، 
آتشگاه بالایی حاوی سه پله است که از کوچک به بزرگ 

چیده شده اند. سطح مستطیلی فوقانی با مساحت 2.70 
در 1.55 متر در مرکز خود یک تورفتگی به قطر 30 

سانتی متر دارد؛ یعنی به خلاف سنگی که در تپه  نوش جان 
دیده می شود، این آتشگاه کم  عمق نیست و به سبب همین 
عمق کم بود که مری بویس سنگ  تپه  نوش  جان را آتشگاه 

نمی دانست. درون حفره هیچ اثری از سوختگی یافت نشده 
است، منتها این قسمت تا زمان کشف سنگ روباز مانده بود. 

در عوض، آثاری از دوده روی بدنه دیده می شود. تا همین 
اندازه که سنگ از خاک بیرون کشیده شده، یعنی تا قاعده، 

معلوم است که ارتفاع آتشگاه بلندتر از آن بوده است که 
بی  نردبان قابل استفاده باشد. لیکن اگر قسمت تحتانی، که به 

خلاف قسمت فوقانی شکل خاصی بدان داده نشده است، 
در زمین فرو برده شده باشد، نیازی به نردبان نبوده است. از 
آنجا که پیش از حضور دافا، جویندگان گنج ترتیب و تداوم 
لایه های زمین را تخریب کرده بودند، نمی شود در این مورد 

خاص اطمینان حاصل کرد.
8برای نقشه ای موضعی بنگرید به

F. Grenet and C. Rapin, “Formatsionnye ètapy 
Sogdiiskoi kul’tury,” in P. Lurje and A. Torgoev 
)eds.( Sogdians, Their Precursors, Contemporaries 
and Heirs )St. Petersburg, forthcoming(.
نسخۀ نهایی با نام مطلبِ خازانوف و کلود راپن منتشر خواهد شد.

9بنگرید به تصویر 1، با همکاری ویکتر مُکربُردوف باستان  شناس، 
در 

L. M. Sverchkov and N. Boroffka, 
“Arkheologicheskie raboty v Bandykhane v 2006-

عرضه می کند. نرده ای که مقابل اوست چیزی 
نیست جز ابتدای پل چینود، همان    طور که نقش 

برجستۀ سغدی دیگری از چین نشان می دهد 
که در آن متوفی با همسرش از روی پل عبور 

می کنند و کاروانی از حیوانات گوناگون به 
دنبال شان است.47 استودان سیوز برای مراحل 
بعدی این ماجرا شواهدی به دست می دهد: 

روان در سدره پیچیده می شود، همان اسطوره ای 
که در بند1 و2 نسخۀ پهلوی سی روزه به 

اختصار بدان اشاره شده است. همان   گونه که 
در این متن نیز آمده است، ایزدی که مسئولیت 

این کار را بر عهده دارد بهمن است و کمک کار 
او ایزد دین است یا به احتمال قوی تر همان 
بیوه  زنی که سدره را به او عرضه می کند. راه 

حل این معمای شمایل نگارانه را باید به راستی 
یکی از کمک های پس از مرگ مری بویس به 

باستان  شناسی به شمار آورد.

او شش سال پیش ما را تنها گذاشت. 
آثارش قطعاً بیش از پیش و بی مهاباتر به نقد 
کشیده خواهند شد. این مرحلۀ پالایشی هم 

اجتناب ناپذیر است و هم البته مطلوب؛ فرقی 
نمی کند در عرصۀ هنر باشد یا در عرصۀ 

تحقیقات. هیچ بعید نیست که زبان شناسان، 
مورخان و انسان  شناسان چیزهای بیشتری را 
از این میان مردود بدانند، لیکن در مقام یک 

باستان  شناس با اطمینان خاطر می توانم بگویم که 
همکاران باستان  شناسم کمتر نکته  ای را خواهند 

یافت که قابل ابطال باشد. مری بویس هنوز 
حق ها به گردن ما دارد.

1F. Grenet, “Mary Boyce’s Legacy for the 
Archaeologists,” Bulletin of the Asia Institute, 22 
)2008 [2012](, 29-46
2ارجاعات این مقاله مکرراً  به جلدهای دوم و سوم اثر عظیم 

مری بویس، تاریخ کیش زرتشتی، جلد 2
M. Boyce, A History of Zoroastrianism, vol. 2, Under 
the Achaemenians )Leiden – Köln: E. J. Brill, 1982(.

و 
M. Boyce and F. Grenet, A History of 
Zoroastrianism, vol. 3, Zoroastrianism under 
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2007 gg.,” in Arkheologicheskie issledovaniia v 
Uzbekistane 2006-2007 goda )Tashkent, 2009(, 
224-34.

بازسازی معماری را بوروفکا در 
N. Boroffka, “Siedlungsgeschichte in Nordbaktrien 
– Bandichan zwischen Spätbronzezeit und 
Frühmittelalter,” in S. Hansen and A. Wieczorek 
und M. Tellenbach )eds.(, Alexander der Grosse 
und die Öffnung der Welt )Mannheim: Schnell & 
Steiner, 2009(, 134-143.

پیشنهاد داده و برداشت آزادی ا ست از اطلاعات باستان-
 شناختی.

10چون به جای نهُ گودال فقط هشت گودال وجود دارد و نیز 

به سبب نزدیکی شان به گودال آتش، این محل نمی تواند همان 
برشنوم گاه باشد.

11با این همه، هیچ شاهد قانع  کننده ای دال بر این نداریم که دو 

اتاق آتش در بخش جلویی معبد هلنیستی کهن   ایزد آکسوس 
در تخت سنگین از همان اول برای این منظور استفاده 

می شده اند. بنگرید به نظر محتاطانۀ بویس در
Boyce and Grenet, A History of Zoroastrianism, 
vol. 3,173-181.

و انتقاد بنیادی به آن از طرف برنار در
P. Bernard, “Le temple du dieu Oxus à Takht-i 
Sangin en Bactriane : temple du feu ou pas?” 
Studia Iranica, 23 )1994(, 81-121.
12Boyce, “On the Zoroastrian temple cult of fire,” 
464-465.
13D. Huff, “Recherches archéologiques à Takht-i 
Suleiman, centre religieux royal sassanide,” 
Comptes rendus de l’Académie des Inscriptions et 
Belles-Lettres )1978(, 774-789; B. Kaïm, “Un 
temple du feu sassanide découvert à Mele Hairam, 
Turkménistan méridional,” Studia Iranica, 31 
)2002(, 215-230.
14Boyce, “On the Zoroastrian temple cult of fire,” 
463.
15B. Ia. Staviskii )ed.(, Buddiiskii kul’tovyi trentr 
Kara-tepe v Starom Termeze. Osnovnye itogi rabot 
1965-1971 gg. [= Kara-tepe III] )Moscow: Nauka, 
1972(, 26-27. 
16M. Boyce, “Iconoclasm among the Zoroastrians,” 
in J. Neusner )ed.(, Christianity, Judaism and other 
Greco-Roman Cults. Studies for Morton Smith at 
Sixty )Leiden: Brill, 1975(, IV, 93-111.

17هرودت، تاریخ، جلد 1، 132-131.

18تا انتشار نهایی این مدارک به همت شائول شاکد و ژوزف 

ناوه در آیندۀ نزدیک، بنگرید به سند C1 در
Sh. Shaked, Le satrape de Bactriane et son 
gouverneur. Documents araméens du IVe s. avant 
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de Boccard, 2003(, 45-46.
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scientifique, 1991), 147-151 and pls. LVIII-LX. 
ممکن است ساراپیسِ ایزد، که مستقلًا روی بعضی از سکه های 

کوشانی نقش بسته است، نیز بر این نوع شمایل نگاری تأثیر 
گذاشته باشد.

20Boyce, “On the Zoroastrian temple cult of fire,” 83.
21F. Grenet et B. Marshak, “Le mythe de Nana dans 
l’art de la Sogdiane,” Arts Asiatiques, 53 )1998(, 5-18.
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A. Barbero and S. Piano )eds.(, La bisaccia del 
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Monferrato: ATLAS, Centro di Documentazione 
dei Sacri Monti, Calvari e Complessi Devozionali 
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23M. Boyce, “Mithra the King and Varuna the 
Master,” in M. G. Schmidt und W. Bisang )eds.(, 
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Comptes rendus de l’Académie des Inscriptions et 
Belles-Lettres )1990(, 286-313 ; F. Grenet, “Iranian 
Gods in Hindu Garb : the Zoroastrian Pantheon 
of the Bactrians and Sogdians, Second-Eighth 
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)Wiesbaden: O. Harrassowitz, 1982(; J. Kellens, 
Le panthéon de l’Avesta ancien )Wiesbaden: L. 
Reichert, 1994(.
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که اکثر تشخیص ها را صحیح می داند، اما امکان اضافه 
کردن یک ایزد یا شخصیت اساطیری دیگر )سروش، باد، 

اریامان و سوشیانت ها( را نیز در نظر می گیرد. هیچ  کدام از 
این پیشنهادها از نظر من پذیرفتنی نیستند و گمان می کنم 
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39M. Boyce, Zoroastrians. Their Religious Beliefs 
and Practices )London: Routledge, 2001(, 125.

40در خصوص معبد آکسوس بنگرید به

Boyce and Grenet, A History of Zoroastrianism, 
vol. 3, 173-181.

در خصوص کوه خواجه بنگرید به
Boyce and Grenet, A History of Zoroastrianism, 
vol. 3, 149-151 & 451-453.

در خصوص آذرگشسپ بنگرید به
Boyce and Grenet, A History of Zoroastrianism, 
vol. 3, 75-81.
41S. Ghanimati, “New Perspectives on the 
Chronological and Functional Horizons of Kuh-e 
Khwaja in Sistan,” Iran, 38 )2000(, 137-150, 
footnote 125.
42گنجینه های بلخ باستان با مقالاتی از آ. گرین، ه. ایناگاکی و 

ای. ر. پیچیکیان
H. Inagaki and A. Green )eds.(, Treasures of 
ancient Bactria )Miho, Japan: The Miho Museum, 
2002(; F. Grenet, “Cosa sappiano dei pellegrinaggi 
nel mondo iranico preislamico?” 174-181.
43با این همه بنگرید به شرح هوشمندانۀ او از نذرهای گنجینۀ آمودریا 

در تاریخ کیش زرتشتی، جلد 2،  39، 148-147، 278-276.
44بنگرید به

F. Grenet, “Le rituel funéraire zoroastrien du 
sedra dans l’imagerie sogdienne,” in Ph. Gignoux, 
Ch. Jullien et F. Jullien )eds(, Trésors d’Orient. 
Mélanges offerts à Rika Gyselen )Paris: Association 
pour l’avancement des études iraniennes, 2009(, 
107-115.
45garō dәmāna
46Boyce, A Persian Stronghold of Zoroastrianism, 
154-155.

مراسم سدره پوشی در میان پارسیان هند با نام شیاو رواج 
داشته است و احتمالاً هنوز هم رایج است.

47قبر سرور سغدی )ساباوُ( با نام ویرکَک )به چینی: شی 

جون(، بنگرید به
F. Grenet, “Le rituel funéraire zoroastrien du sedra 
dans l’imagerie sogdienne,” fig. 3.

که تصویر گروهی امشاسپندان در حال برگزاری واپسین 
یسنا نظامی بسته است که یا باید مجموع آن را پذیرفت و 

یا هیچ  چیز را. از سوی دیگر، گ. پوگاچنکوا قطعه ای را 
همراه با شرح منتشر کرده است که به مثابه مکمل تصویری 

)از نوع بیانایمن2( معرفی شده است که من بازنمایی 
شهریور تشخیص داده بودم. در این تصویر، امشاسپند بر 
تختی نشسته که روی گردۀ دو اسب نهاده شده است، به 

همان نحوی که در شمایل نگاری سغدی در مورد ایزد میترا 
مشاهده می  شود. پوگاچنکوا او را فریدون می داند. وارسی 

دقیق تر این اثر ثابت کرده است که به مجموعۀ پیشین تعلق 
ندارد. بنگرید به

G. A. Pugachenkova, “Interpretatsiia odnogo iz 
personazhei na Biianaimanskom ossuarii,” Istoriia 
material’noi kul’tury Usbekistana, 27, 41-52.
30Ph. J. Godrej and F. P. Mistree )eds.(, A 
Zoroastrian Tapestry. Art, Religion and Culture. 
)Ahmedabad: Mapin, 2002(. 
31M. Boyce, A Persian Stronghold of 
Zoroastrianism (Oxford: Clarendon Press, 1977). 
32M. Fischer, Review of M. Boyce, “A Persian 
Stronghold of Zoroastrianism,” Iranian Studies, 10 
)1977(, 294-99; R. Langer, “From Private Shrine 
to Pilgrimage Centre : the Spectrum of Zoroastrian 
Shrines in Iran,” in M. Stausberg )ed.(, Zoroastrian 
Rituals in Context )Leiden: Brill, 2004(, 563-592

که تاریخ برخی از زیارتگاه های زرتشتی را به پرسش می-
 گیرند که مری بویس متعلق به دورۀ پیش از اسلام می داند.

33مثلًا گمان می کنم که عقیدۀ او دربارۀ مجسمه های کوچکی 

که به شکل ستاره، ماه، انسان، حیوانات اهلی، پرندگان 
و وسائل خانگی با خمیر و گل رس ساخته می  شدند و 

آخر سال در درگاه خانه ها قرار می  گرفتند و ”نشانۀ پایان 
پیروزمندانۀ جملگی کنش های آفرینش“ )بویس، 1977، 49( 

دانسته می  شدند، بر آمده از تصور خود اوست و نه اقوال 
زرتشتیان.

34M. Boyce, “An old village dakhma in Iran,” in 
Ph. Gignoux et A. Tafazzoli (eds.), Mémorial Jean 
de Menasce )Louvain: Impr. orientaliste, 1974(, 
3-9.
35Boyce, “An old village dakhma in Iran.”

برای جزئیات بیشتر بنگرید به
M. Boyce, “Some Points of Traditional Observance 
and of Change Among the Zoroastrians of 
Kerman,” in C. Cereti and F. Vajifdar )eds.(, 
Ātaš-e dorun. The Fire Within. Jamshid Soroush 
Soroushian Memorial Volume )Bloomington: 1st 
Books Library, 2003(,vol. 2, 43-56. 
36G. V. Shishkina, “Sooruzhenie u sten Isbisketa,” 
in E. V. Antonova and T. K. Mkrtychev )eds.(, 
Tsentral’naia Aziia. Istochniki, istoriia, kul’tura 
[Festschrift E. A. Davidovich and B. A. Litvinskii] 
)Moscow: Vostochnaia literatura RAN, 2005(, 
755-775; E. A. Kurkina, “Rekonstruktsiia dakhmy 
Durmena-Isbisketa,” in Material’naia kul’tura 
Vostoka, 4 )Moscow, 2005(, 59-65. 



تقیه، ستر و کتمان در دیانت های بابی و بهائی 170

کیل  دانشگاه  اسلام   شناسی  دکتری  )دانش   آموختۀ  اقبال  کامران 
آلمان، 1976( متولد بیروت است و در دانشگاه   های گراتس اتریش، 
هامبورگ و کیل آلمان و نیز کمبریج تحصیل کرده است. استادیار 
السنۀ شرقی در دانشگاه   های هامبورگ و کیل بوده و مدیریت بخش 
تاریخ اسلامی خاورمیانه را در دانشکدۀ تاریخ دانشگاه بوخوم آلمان 
بر عهده داشته است. دو دوره نیز استاد مهمان دانشگاه اسِن در 
آلمان بوده است. تحقیقات او در زمینۀ اسلام، خاورمیانه و آئین 
بهائی است و مقالات متعددی در این حوزه  ها در مجلات علمی 

آلمان و انگلیس منتشر کرده است.

ای پسر تراب. حکمای عباد آنانند که تا 
سمع نیابند لب نگشایند چنانچه ساقی تا 

طلب نبیند ساغر نبخشد و عاشق تا بجمال 
معشوق فائز نشود از جان نخروشد پس 
باید حبه های حکمت و علم را در ارض 

طیبۀ قلب مبذول دارید و مستور نمائید تا 
سنبلات حکمت الهی از دل برآید نه از گل.1

 
سنت تقیه به معنی ستر و کتمان یا پنهان کردن 
عقیدۀ دینی، به خصوص در موقعیت هایی که 

خطر جانی، چه برای پیغمبران، انبیاء ومرسلین 
یا ”مظاهر ظهور،“ بنا بر اصطلاح بهائیان، و چه 
برای پیروان دیانت نوین، شدت پیدا می  کرده و 

از این حیث خطر انقراض و متلاشی  شدن جامعۀ 
هنوز برپانشده و جوان خطری حقیقی   بوده، 

سنتی بسیار قدیمی است. این سنت نه فقط در 
میان شیعیان، بلکه در بسیاری از دیانت های سابق 

نیز رواج داشته است. از لسان حضرت مسیح 
نقل شده است که می فرمایند: ”آنچه مقدس 

است به سگان مدهید و نه مرواریدهای خود را 
پیش گرازان )یعنی خوک ها( اندازید مبادا آنها را 

پایمال کنند و برگشته شما را بدرند“2  که قسمت 
دوم این جمله امروز ضرب المثلی معروف در 
زبان های مختلف و نقل  قول عوام شده است.

در قرآن کریم نیز اشاراتی به این مبدأ رفته است 
که علی الاخص شیعیان، که تقیه نزد آنها به علت 

تضییقات و آزار و کشتارهای مستمر در طول 
تاریخ پیش از سایر مذاهب و دیانت ها رواج 

داشته است، به آن استناد می کنند. در آیۀ 106 
سورۀ النحل بر سبیل مثال آمده است: ”من کفر 

بالله من بعد ایمنه الا من أکره و قلبه مطمئن 
بالإیمن . . . فعلیهم غضب من  الله و لهم عذاب 

عظیم.“  بدین مضمون که خشم خداوند و عذابی 
عظیم نصیب آن کسانی می شود که بعد از ایمان  ISSN 0892-4147 print/ISSN 2159-421X online/2013/28.3/170-193
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آوردن کفر ورزند، جز آن کسانی که با اکراه 
]مجبور[ به کفر شده باشند، در حینی که قلبشان 

مطمئن و لبریز از ایمان بوده باشد. این آیه دلالت 
دارد کسی که به کفر مجبور شده باشد از خشم 

خداوند مصون می ماند، به شرط اینکه ایمان خود 
را از دست ندهد.3 

 
تقیه در اغلب ادیان رواج داشته، ولی کم کم و با 
از بین رفتن خطر انقراض جامعه های نخستین 
به دست فراموشی سپرده و مذموم شده است. 

مسیحیان، که امروز مسلمانان شیعه را به علت تقیه 
نکوهش می کنند، از یاد برده  اند که خود در قرن های 

نخستین دیانتشان را پنهان می کردند و با رسم رمز 
علامت ماهی خود را به همدیگر معرفی می کردند. 

سنی ها نیز که خود از صدر اسلام زمام امور را 
در تحت اختیار داشتند و کمتر در معرض خطر 
قرار گرفتند، آیات قرآنی را از یاد برده و شیعیان 
را متهم به دورویی و دروغ مصلحت  آمیز و تقیه 
می نمایند. همچنین، جامعۀ بهائی نیز امروز رواج 
فوق العادۀ سنت تقیه را در بیش از نیمی از تاریخ 

صدوشصت سالۀ خود به دست فراموشی سپرده   و 
با وجود خاطرات قدمای بهائیان و زندگی  نامه های 
بهائیان نخستین که لبریز از اشارات بی  حد و حصر 

و آشکار به رواج تقیه در هشت دهۀ اول این دیانت 
است، قائل به این است که تقیه از ابتدا و در طول 
تاریخ آئین هیچ  گونه نقشی بازی نکرده و از همان 

ابتدا منسوخ و مذموم بوده است.

و چه بسا اگر در مجامع مختلفۀ فرهنگی و ادبی 
بهائی سخنرانی جرأت کرده و اشاره  ای به این 

مسئله بکند، این بحث از نظر بعضی از حاضرین 
محترم مردود می شود، بخصوص وقتی که 

حاضرین ایرانی و شرقی بوده و خود از دوران 
طفولت جز این نشنیده باشند. آنها عموماً شهدایی 

را که در طول تاریخ بهایی جان خود را عاشقانه 
فدای عقیدۀ خود کرده  اند دلیل بر این می گیرند 

که تقیه در میان بهائیان از ابتدا منع شده بوده 
است و از یاد می برند که شیعیان نیز علی رغم حق 
تقیه و کتمان کردن عقیده، در طول تاریخ هزاران 
شهید داده اند؛ نفوسی که عاشقانه از تقیه در همۀ 

ادوار و همۀ اطوار ابا داشته و تشنۀ شهادت در 
راه حق بودند، بدون اینکه شهادت آنها دلالت بر 

منع تقیه نزد شیعیان باشد.
 

بحث ما نشان خواهد داد که تقیه، ستر و 
کتمان، گاهی نیز تحت عنوان حکمت، در 

دوران شخصیت  های بنیادین بابی و بهائی، یعنی 
سیدعلی  محمد باب، میرزاحسینعلی نوری بهاءالله و 
عباس افندی عبدالبهاء، نزد بابیان و بهائیان معمول 
و متداول بوده و رواج فوق العاده زیاد داشته است. 

به معنی دیگر، مسئله  ای کاملًا طبیعی بوده و غیر 
آن، یعنی تقیه نکردن، صورت استثنائی داشته است. 
همچنین، روشن خواهد شد که رواج این سنت نه 

فقط بر اساس عادات و تقالید دیرینه و ریشه دار 
آن بوده، بلکه مستند بر نص صریح بیانات باب، 

بهاءالله و عبدالبهاء می بوده که در موقعیت های 
مختلف امر صریح به تقیه کرده اند. در خاتمۀ این 
مقاله همچنین واضح می شود که این سنت برای 

بار اول در دورۀ ولایت امر شوقی افندی )1921-
19۵7( و با اصرار و پافشاری شدید ایشان ممنوع 

و مذموم شده و کم کم از طرف بعضی از بهائیان به 
فراموشی سپرده شده است، در حینی که دیگرانی 
از آنان به علل متعدد هنوز بدان متمسک هستند. 

علیهذا واضح می  شود که تقیه امروز به نص صریح 
نوشته  های شوقی افندی وبیت  العدل اعظم بر اهل 
بهاء ممنوع و مردود است. این بررسی، با هدف 
حفاظت از بخش مهمی از تاریخ و فرهنگ این 

آئین از خطر فراموشی، جنبه  ای تاریخی دارد.

تحری حقیقت از مبادی اساسی دیانت بهائی است. 
مبدئی در اصل ضرورت تطابق دین و علم است که 
عبدالبهاء بدان در مقابل ”حقائق“ دینی و مذهبی - 

که علم نادرستی آنها را ثابت سازد - برتری و 
اولویت می دهد. می  فرمایند: ”دین و علم توأم 
است. از یکدیگر انفکاک ننماید . . . هر دینی 

که از علم عاری است عبارت از تقالید است و 
مجاز است نه حقیقت.“4 به این مبدأ، بهائیان در 

مقابل سایر طوایف و اقوام می بالند، زیرا رکنی از 
ارکان آئینشان است که تمسک به آن جزیی مهم 
از هویتشان را تشکیل می  دهد. تاریخ ادیان نشان 
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ایران داشتند ادامه دادند، یعنی آشکارا خود را بهائی 
معرفی نمی کردند و آداب و مراسم اسلامی را به 
جا می آوردند.6 به همین علت، حاجی محمدرضا 

اصفهانی که ”از بهائیان سرشناس محسوب می شد 
و آشکارا همه  جا خود را بهائی معرفی می کرد،“ به 
تاریخ هشتم سپتامبر 1889، یعنی سه سال قبل از 

وفات بهاءالله ”در برابر جمعیتی انبوه، در روز روشن 
و در وسط بازار“ به دست اشرار به شهادت رسید.7 

این مطلب واضح می دارد که بهائیان عشق آباد، 
چنان که نزد بهائیان ایران معمول بود، در طول 
دوران بهاءالله خود را بهائی معرفی نمی کردند. 

کتمان امر می کردند و یقین داشتند که در غیر این 
حال در معرض قتل عام دستجمعی قرار خواهند 

گرفت. قاضیان روس که برای رسیدگی به این 
مسئله از سن پطرزبورگ اعزام شده بودند، آنگاه 

دستور دادند که افراد دو جامعۀ مسلمان و بهائی در 
سالن دادگاه در دو دستۀ جداگانه بنشینند. نویسنده 

تأکید می کند که ”این نخستین موقعیتی بود که 
بسیاری از افراد که در نهان بهائی بودند با نشستن 

در ردیف بهائیان توانستند دیانت خود را آشکار 
کنند.“8 یکی از نتایج منفی این تحول برای بهائیان 
آن شد ”که گرویدن شیعه های ایرانی به آئین بهائی 

که پیش از آن در چند مورد روی داده بود کاملًا 
متوقف گردید . . . و لذا جامعۀ بهائی تا اندازه ای به 

صورت جامعه ای بسته و درونگرا درآمد،“9 یعنی 
از وقتی که شیعیان ایرانی وادار به این شدند که 

عقیدۀ نو خود را آشکار سازند، از بیم عواقب آن از 
گرویدن به این آئین دست برداشتند. 

تقیه که از دوران ولایت شوقی افندی مردود و 
مذموم شده است، بلا شک تا حدودی نیز تا امروز 

در بعضی کشورهای متشدد اسلامی نزد بهائیان 
آن دیار معمول است. این روش که حتی در بین 
بعضی از بهائیان اروپائی، بر سبیل مثال در کشور 

لیتوانی قبل از فروپاشی شوروی، رایج بود،10 
هدفش منحصراً حفظ جامعه از انقراض بوده 

است و نه مصلحت شخص. بهائیانی نیز هستند 
که عقیدۀ خود را به هدف تبلیغ دیگران پنهان 

می  گذارند. مثال بسیار جالب داستان جوزف پردو 

دهندۀ آن است که چطور به مرور زمان اضافات 
نامحدودی بر اصول عقاید و تاریخ نشأت و 

بسط و پیشرفت هر دیانت نوینی افزوده شده یا 
حقایق دیگری کنار گذاشته و حذف شده یا به 

دست فراموشی سپرده  شده و در نتیجه، خرافات 
و دگم  ها وعقیده  های جزمی زیادی به جسم آن 

دیانت تحمیل شده که اثری از آنها در ابتدا وجود 
نداشته است. تاریخ  نگاری مسئول و دقیق شاید 

ضمانتی باشد، هرچند ضعیف، که چنین فرایندی 
در اینجا و هر جای دیگر، تکرار نشود.

یکی از شروط اصلی تحری حقیقت را بهاءالله در 
کتاب ایقان که در دوران سرگونی  شان در بغداد 

)18۵3-1863( تدوین شد، مقرون به پاک ساختن 
قلب ساخته اند؛ نه فقط از هرگونه بغض و نفرت، 

بلکه حتی از هرگونه اثری از آن نوع حُب و 
عشقی که انسان را از دیدن حقیقت کور  می  سازد. 

این پندار در ترجمۀ انگلیسی شوقی افندی به 
مضمون ”اینکه مبادا آن حُب او را کورکورانه به 

اشتباه وادار کند،“ آمده است.۵

مجلۀ پیام بهائی در مقالات بی  شمار اشاره به 
رواج تقیه در بین بهائیان می  کند وافراط نیست 

که بگوییم کمترین شماره  ای وجود دارد که چنین 
اشاره  ای نکرده باشد و شاید هنوز نیز شامل 

این اشارات باشد. پیام بهائی حتی متن الواحی 
را چاپ می  کند که به نص صریح بهاءالله  یا 

عبدالبهاء امر به تقیه می  کنند و عجیب است که 
بهائیان عموماً با وجود همه، شاید به علت همان 
نوع عشق مفرطی که به آئینشان دارند و بهاءالله 

در کتاب ایقان به آن اشاره می  کند، همۀ این 
اشارات را نادیده گرفته و از این گونه وقایع به 
ُّ الکرام گذشته و می  گذرند و همگی بر این  مَر

اعتقادند که حکم تقیه را بهاءالله نسخ کرده است.

در مجلۀ پیام بهائی مورخ مه 2006، موژان مؤمن در 
مقاله ای دربارۀ تاریخ جامعۀ بهائی عشق آباد اشاره 

به این می کند که بهائیانی که بعد از تأسیس این 
شهر در دهۀ هشتاد قرن نوزدهم بدانجا مهاجرت 
کردند، همان روشی را که در برابر مسلمانان در 



تقیه، ستر و کتمان در دیانت های بابی و بهائی 174

(Joseph Perdu) است که در مقام مسلمان در 
یکی از مساجد شهر دُربان جنوب افریقا در دهۀ 

19۵0حلقه  ای گیرا برای خواندن قرآن تشکیل داد 
که نزد جوانان مسلمان جذابیت فوق العاده  ای پیدا 

کرده بود، ولی در حقیقت تبلیغ امر بهائی می  کرد.11 

تقیه در دوران باب و ابتدای دوران بهاءالله
صدها و شاید هزارها مرجع تاریخی، که در دسترس 

اغلب بهائیان است، صریحاً اشاره به رواج کتمان و 
تقیه در بین بابیان و بهائیان اولیه می کنند. نگارنده 
این مسئله را در بیست  وهفتمین کنگرۀ مستشرقین 

آلمانی در اکتبر 1998 در شهر بن طرح و بحث کرده 
است.12 رواج تقیه به قدری بوده که حتی سوژه ای 

شده است که در داستان ها و رمان های بهائی منعکس 
می شود. ملیح بهار بر سبیل مثال شرح می دهد 

چطور بهائیانی که برای دیدار بهاءالله راهی بغداد 
می شدند، سفر خود را با پوشش زیارت عتبات انجام 

می دادند.13 و چه بسا که دو همسفر که گاهی ماه ها 
با همدیگر در راه بودند، هنگام رسیدن به مقصد با 
تعجب می دیدند که هر دو هم عقیده و راهی همان 

مقصد بوده اند و در طول راه از همدیگر کتمان عقیده 
کرده بودند. سپهر منوچهری با استناد به مراجع معتبر 
بهائی مثل ظهورالحق فاضل مازندارانی، کشف الغطاء 

میرزاابوالفضل گلپایگانی و میرزامهدی گلپایگانی 
ده  ها مثال برای رواج بلاقیدوشرط تقیه در میان بابیان 

و بهائیان می آورد، لیکن دستور آن را به باب حصر 
می  سازد و امر به تقیه نزد بهاءالله وعبدالبهاء را نادیده 
می  گیرد.14 به قول میرزاابوالفضل گلپایگانی خطاب به 

شاهزاده کامران میرزا، که نقشۀ قتل عام بابیان تهران 
را در سر می پروراند، ”بسیاری از بهائیان ایمان خود 
را بنوعی کتمان می کنند که اعضاء عائله شان از حال 

همدیگر خبر ندارند و شناختن آنها به نوع سلامت و 
ملایمت برای دولت ممکن نیست.“1۵

این که بابیان و بهائیان حتی از اعضای خانواده کتمان 
عقیده می کردند نیز در ”ترجمۀ“ شوقی افندی از 

تاریخ نبیل زرندی، که اصل آن تاکنون در دسترس 
گذاشته نشده و به عللی نامعلوم در آرشیو مرکز 

جهانی بهائی در حیفا از دسترس محققین ”محفوظ“ 
مانده است، به تکرار ذکر شده و بر سبیل مثال در 

داستان شیخ حسن زنوزی تأکید می شود.16 حسن 
زنوزی، کاتب  الوحی سید باب، آن شخصی بود که 

هنگام مسجونیت باب در قلعۀ ماهکو الواح ایشان را 
تدوین و برای آیندگان حفظ کرد.17 هنگام رسیدن 
وی به تبریز برای دیدار سیدعلی زنوزی، یکی از 

خویشاوندانش، سیدعلی نزد وی از رفتار فرزندش 
شکایت کرد که پسر لایعقل و بابی شده و از وی 
خواهش کرد او را به راه صواب هدایت کند. او 

نمی  دانست که خود شیخ از پیروان شیدای باب بوده 
و نزد او تقیه کرده وعقیدۀ خویش را او پنهان کرده 

است.18 نبیل خود نیز متمسک به تقیه بود و در مقابل 
پدر بارها عقیدۀ خویش را پنهان کرده بود.19

ستر و کتمان عقیده در بین افراد جامعۀ بابیان رواج 
وسیع داشته و آنها عقیدۀ خود را از یکدیگر پنهان 

می گذاشتند. سپهر منوچهری مثال های متعددی 
می آورد که بابیانی که از راه تقیه جان خود را از 

هلاکت نجات داده بودند، ”برای اثبات“ اخلاص 
خود نزد علما و مأمورین حتی از اذیت و شکنجۀ 
همنوعان خود دریغ نمی کردند و بر سبیل مثال، با 

دست خود زندانیان بابی را به قصد هلاکت چوب 
می زدند تا آنها را وادار به تبری نمایند.20

شیوۀ کتمان و تقیه همچنین در بین علمای بابی 
رواج زیاد داشت و بسیاری از آنها در نزد مردم 

کوچه و بازار به اسم مسلمان، امام جمعه، مجتهد 
و شیخ معروف بودند. بسیاری از علمایی که به 
آئین نو گرویده بودند، کتمان عقیده می  کردند 

تا بهتر بتوانند در مساجد تبلیغ کنند.21 معروف -
ترین اصحاب سید باب، از جمله ملامحمدعلی 
بارفروشی، ”قدوس،“ یا ملامحمدعلی حجت 

الاسلام زنجانی، ”حجت،“ رهبران انقلابی قیام -
های قلعۀ شیخ طبرسی )1848-1849( و زنجان 

)18۵0-18۵1( تقیه می  کردند و دیگران را به 
تقیه کردن دعوت می  کردند.22 بسیاری از بابیان و 
بهائیان نیز به صورت دسته جمعی عقیدۀ خود را 

کتمان می کردند.23 تقیه نزد بابیان مستند بر احکام 
سید باب بوده است. ایشان در یکی از ادعیه و 

مناجات های خویش تقیه را یکی از احکام الهی 
ذکر می کنند.24 در نامه ای به ملا حسین بشروئی، 
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مایۀ تعجب فراوان است که مورخان بهائی رواج 
تقیه را عموماً انکار می کنند و چنان  که در مقدمۀ 
این مقاله آمد، اغلب افراد جامعۀ بهائی نیز امروز 
عقیده دارند که تقیه سنت مذمومی بوده است که 

از دوران بهاءالله نهی و منسوخ شده است. بر سبیل 
مثال دکتر اودو شفر در استدلالیۀ خویش و بدون 

دادن مرجع می نویسند که کتمان عقیده در امر بهائی 
حتی هنگامی که خطر جانی وجود داشته باشد، 

مردود است،31 که البته فقط در مورد اوضاع دورۀ 
ولایت شوقی افندی و زمامت بیت  العدل اعظم 

صحت داشته و نه دوران قبل از آن. تنها اشاره   ای 
که ادیب طاهرزاده، عضو دیرینۀ بیت  العدل اعظم، 

در چهار جلد کتابش دربارۀ تقیه داده  این است که 
تقیه در میان شیعیان رواج داشته است.32 در حینی 
 که خود در کتابشان اشارات متعددی به رواج تقیه 

در میان بهائیان می دهند و بر سبیل مثال از مسافرینی 
حکایت می کنند که هنگام سفر از یکدیگر تقیه کرده 
و مقصد حقیقی خود را برای دیدار بهاءالله در بغداد 

یا عکاء از دیگران پنهان می کردند،33 یا به لباس 
تاجران بخارایی، عرب  های بدوی، آب  فروشان و 

دراویش صوفی در می  آمدند.34

تقیه در دوران زمامت بهاءالله )۱۸۹۲-۱۸۶۳(
بهائیان، چنان  که ذکر کردیم، عقیدۀ خود را 

از افراد خانوادۀ خویش، از دیگران و حتی از 
سایر بهائیان کتمان می کردند. میرزاابوالفضل 

گلپایگانی ذکر می کند که مدت  ها با شخصی با 
نام عبدالکریم ماهوت  فروش رفت  و  آمد و مکاتبه 
داشت، بدون اینکه بداند که او بهائی و منزل او 

مرکز ملاقات بهائیان بوده است.3۵ بسیار بارها 
بهائیان، چنان که خواهیم دید، به دستور صریح 

بهاءالله از روش تقیه اتباع می کردند. 
هنگام تبعید بهاءالله در بهار 1863 از بغداد به 
استانبول، ایشان بر سبیل مثال امر فرمودند که 
هم  رکابان موهایشان را بلند کرده و در لباس 

درویشان در آیند که امن و سلامتی آنها مصون 
بماند.36 همچنین، ایشان اتباعشان را که در عراق 

باقی ماندند نهی فرمودند که عقیدۀ خود را 
آشکارا ابراز کرده و هلهله  کنان در خیابان های 

بغداد دست به تبلیغ زنند.37 با وجود این اشارات 

شخص اولی که دعوی مهدویت باب را قبول کرده 
بود، در محرم 1260ق/دسامبر 1844 می فرمایند: 

از ذکر کلمۀ مبارکه به کسانی که آن را نفی 
می کنند خودداری کن . . . از طریق تقیه برای 
احتراز از رنج و اذیت و مسجونیت پیروی کن.2۵ 

اخفاء اسم صاحب دعوت، به خصوص در مرحلۀ 
خطرناک تکوین وشکل گیری آئین جدید، در 

تاریخ ادیان بی سابقه نبوده است. سید باب حواریان 
هجده  گانۀ خویش را، که به حروفات حی معروف -

اند، از فاش کردن اسمشان مدت ها نهی کرده 
بودند،26 همچنان  که حضرت مسیح نیز حواریونش 
را از فاش کردن رازش نهی فرموده بود.27 عبدالبهاء 

دوران سید باب را صراحتاً ”زمان تقیه“ عنوان 
واشاره می  کنند که چون شرب دخان را باب بر 

پیروانش منع کرده بود و آنها بدین علت شناسایی 
و مورد اذیت ودر معرض قتل قرار می  گرفتند، آنها 

”بجهت تقیه بشرب دخان پرداختند.“28 

در نوشته  های عبدالبهاء نیز اشاراتی صریح به 
رواج تقیه موجود است که متأسفانه در ترجمه به 

زبان های اروپایی اصطلاح تقیه را حذف کرده -
اند. در نص مخصوص به جناب محمدمصطفی 

بغدادی، که از حواریون بهاءالله بود، عبدالبهاء در 
کتاب تذکرهًْ  الوفاء که شرح حال قدمای اصحاب 

وپیروان آئین بهائی است، بر سبیل مثال می   فرمایند: 

سبحان الله. با وجود آن  که تعرض شدید بود و 
عقوبت پدید و یاران هر یک در زاویۀ تقیه در نهایت 
خوف و بیم، در چنین اوقاتی آن شخص کریم در 

نهایت شجاعت جسورانه حرکت می نمود.29 
این بیان در حقیقت از مراجع بسیار کمی است 

که عبدالبهاء با لهجۀ سرزنش از تقیه صحبت 
می کنند،30 لیکن همین لزوم بررسی اوضاع 

وشروط مختلف بیانات در ظاهر متناقض، به 
خصوص دربارۀ تقیه، را نشان می  دهد. 

با وجود فراوانی مدارک تاریخی که همه حاکی 
از رواج سنت تقیه در بین بابیان و بهائیان است، 
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فراوان که طاهرزاده خود نیز در خصوص رواج 
تقیه در میان بهائیان آورده است، رواج آن را 

مسکوت داشته وتقیه را در فهرست کتابش فقط 
به شیعیان نسبت می  دهد.

 
اصطلاح حکمت، که در  مواقع سابق  الذکر در 

ادبیات بهائی از آن استفاده می  شود، فرقی بنیادین با 
اصطلاح تقیه، چنان  که بعداً به نص صریح بهاءالله 

خواهیم دید، ندارد. با همۀ این دلائل قطعی و 
بلاحدوحصر که از حوصلۀ بحث  ما خارج  اند، حتی 
مورخانی که در بارۀ تقیه در امر بهائی پژوهش کرده 

و نوشته اند و خود مثال های فراوانی دربارۀ رواج 
تقیه در میان بابیان و بهائیان آورده اند، قائل بر این -
اند که تقیه از عهد بهاءالله به بعد نهی شده است. 

خانم سوزان ستایلز مَنکِ بر سبیل مثال در مقاله ای 
که به سال 1996 در مجلۀ مطالعات بهائی امریکا 
چاپ کرده اند، و مثال های بسیار دربارۀ رواج این 
سنت در مقالۀ خویش گنجانده اند، تأکید می کنند 
که اصطلاح ”حکمت“ در آثار بهائی در حقیقت 

همان مفهومی را دارد که اصطلاح تقیه در بین 
شیعیان داشته است.38 ایشان از محمدطاهر مالمیری 

در تاریخ شهدای یزد نقل می کنند که بهائیانی که 
متهم به بهائیت می شدند، بارها به صورت قطعی این 
تهمت را انکار می کردند.39 خانم مَنکِ لیکن با وجود 

به دست دادن مثال های متعدد دیگر، ولی بدون 
دادن مرجع، نتیجه  گیری می  کنند که تقیه در آثار 

بهاءالله نسخ و مذموم شده است واین که بهاءالله ”به 
وضوح“ میان تقیه و حکمت فرق گذاشته است.40 

حتی سپهر منوچهری، علی رغم فهرستی شامل 
مثال های بی شمار که دربارۀ تقیه در عهد بهاءالله 

جمع  بندی کرده  است، قائل براین است که این سنت 
فقط تا اظهار دعوی علنی بهاءالله رواج داشته است 
و بهاءالله آن را مذموم دانسته است.41  همین امر نیز 

  نظر فیلیپ دوکه نیز هست که در رسالۀ افتخاری 
خود تقیه در بهائیت را بررسی کرده است.42

 
تا حد اطلاع نگارنده در حقیقت هیچ  گونه مدرکی 

در دست نیست که بهاءالله سنت تقیه را نسخ و 
نهی کرده باشند. چنان  که خواهیم دید، درست 
عکس این صحیح است. از جهتی دیگر دلایل 

فراوانی اشاره به این می کنند که وی نه فقط امر 
قاطع به تقیه کرده، بلکه خود نیز از این روش اتباع 
می کرده اند. تاریخ نبیل مثال هایی از این گونه دلایل 

در اختیارمان می گذارد. برسبیل مثال، بعد از سوء 
قصد به جان ناصرالدین شاه در 18۵2، عمال دولت 
یکی از گماشتگان سلیمان خان ”عظیم“ را به بازار 

می کشند که همۀ بابیان را، که البته تقیه می کرده و 
نامشخص بودند، تشخیص داده، معرفی کند. این 
شخص برای حفظ جان بابیان اشخاص دیگری 

را که بابی نبودند لو داده، بابی معرفی می کند. این 
داستان سوای بر ناهنجاری آن که یک فرد مؤمن 
بابی افراد غیرمعینی را بی جهت لو  داده است تا 

جان بابیان را نجات بدهد، متضمن اشارۀ دیگری 
است  که بهاءالله خود نیز تقیه می کرده اند و عقیدۀ 

خود را آشکار نمی ساختند. بنا به روایت تاریخ نبیل 
عمال دولت آن شخص را آنگاه به سیاه  چال برده 
که بهاءالله را در میان دیگر زندانیان بابی مشخص 

بکند.43 به معنی دیگر، بهاءالله با وجود معروفیت و 
مقام والای خویش در نزد بابیان هنوز نزد مأموران 

دولتی نامشخص بودند و احتیاج به شهادت 
شخص سومی بود که ایشان را مشخص بکند 

و مؤکداً ایشان برطبق این روایت اقرار به عقیدۀ 
خویش نکرده بودند. این گونه مسائل نیز البته سابقۀ 

تاریخی داشته و داستان یهودای اسخریوطی را به 
یاد می آورد که در مقابل 12سکۀ نقره می رود و با 

بوسه زدن به گونۀ حضرت مسیح او را نزد مأموران 
امپراطوری رم مشخص می کند. پس تقیه حتی در 

بین انبیاء و مرسلین نیز رواج داشته و نبایست اشاره 
به آن نزد بهائیان باعث کدورت خاطر شود. اگر آن 
پیغمبران در آن دوران سخت و پر تعصب دست به 
تقیه نمی زدند و از همان روز اول به صلیب آویخته 
یا گلوله  باران و اعدام می شدند، آئین نوین و احکام 

جدید را چگونه و از چه راهی اجرا می کردند؟
 

مثال دیگری نیز در تاریخ نبیل دلالت بر تقیۀ 
بهاءالله می دهد که موضوع واقعۀ دست گیری 

ایشان همراه با اصحاب در راه قلعۀ شیخ طبرسی 
است. هنگامی که زندانیان را به آمل می بردند 
که علما از ایشان تحقیق بکنند، بهاءالله دستور 
می دهند که اصحاب و هم  رکابان تمام اسناد و 



177 ایران نامه، سال 28، شمارۀ 3، پاییز 2013/1392

و سلاطین هراس دارند دین خود را آشکار 
سازند.“49 مسلمانان نیز می  دانستند که بهائیان اهل 
تقیه بوده  اند. در تاریخ آباده، داستان پیرمردی آمده 

است که از ترس اهالی که برای کشتار بهائیان 
حمله برده بودند، انکار عقیده می  کند ولی اهالی 
دست از کتک زدنش بر نمی  دارند و تکرار می -
کنند که وی باید حتماً ”بابی“ خوبی باشد که 

دارد تقیه می  کند و لذا نبایست او را باور کرد.۵0

انکار عقیده نزد بهائیان در مراجع متعدد دیگری 
نیز به چشم می  خورد و حتی نزد بزرگان بهائی 
دیده می  شود. مثلًا هنگامی که میرزاحیدرعلی 

اصفهانی هنگام سفری تبلیغی نزد شجاع  الدوله، 
حاکم قوچان، می  گوید که ”از این طایفه نیستم،“۵1 
و دربارۀ پیرمردی با نام اشرف می  نویسد که قبل از 
اعدام حاضر می  شود انکار عقیده کند، ”از این امر 
که نسبت می دهند خبر دارم ولی بهائی نیستم،“ 
اما حاضر به سب و لعن نشده و اعدام می  شود.۵2 
همچنین، میرزاابوالفضل گلپایگانی که به کامران 

میرزا نائب  السلطنه گفته بود که بهائیان عقیدۀ خود 
را حتی از افراد خاندانشان طوری مکتوم می  گذارند 

که تشخیص آنها بدون خشونت ممکن نخواهد 
بود.۵3 همین  گونه تصرفات نزد حاجی میرزارضاقلی 

حکیم، برادر بهاءالله، نیز دیده می  شود که چندین 
بار در ملاقات  هایش با صدر اعظم، میرزاحسین -
خان مشیرالدوله، تماس با برادر والایش را انکار 

کرده و باعث خشم مشیر  الدوله شده بود.۵4 بسیاری 
از بهائیان حتی با دشمنان خویش بر علیه هم  کیشان 

خود و قتل آنها شرکت می  کردند.۵۵ در بعضی 
احیان، انکار عقیده حتی تا حدی می  رفت که با 

سب و لعن باب یا بهاءالله همراه می  شد. مثال بارز 
سیدحسین یزدی، منشی و کاتب  الوحی سید باب، 

است که تبری کرده، او را سب کرده و حتی حاضر 
شد بر روی وی تف بیاندازد.۵6 در تاریخ نبیل فقط 

اشاره به این می  رود که او بنا بر دستور سید باب 
تقیه کرد تا نوشته  ها و الواح او را برای آیندگان 

حفظ کند.۵7

رواج تقیه در میان بابیان و بهائیان البته نبایست از 
یادمان ببرد که صدها و هزارهایشان حاضر به نقض 

مدارک خطی تحت اختیارشان را نابود بسازند. 
به معنای دیگر، مدارک و اسنادی که عقیدۀ بابی 

ایشان و اصحاب را ثابت می توانست بکند از 
بین برده می شوند. لیکن هنگام تحقیق، مأمورین 
مخطوطه  ای نزد یکی از اصحاب پیدا می کنند که 
او از نابود ساختنش غفلت کرده بود. همین امر 
با شوق و خوشنودی زیاد به منزلۀ دلیل اثبات 
بابی بودن آن گروه تلقی می شود.44 پس اینجا 

نیز واضح می شود که زندانیان، منجمله بهاءالله، 
علناً اقرار به بابی بودن نمی کردند و اتهام آنها 
به طرفداری از آئین نوین مستلزم یافتن یک 

دستنوشتۀ بابی در نزدشان بوده است. بهاءالله خود 
تحت عنوان حکمت نهی می  کردند ”ابداً از مُنزل 

ومرسل صریحاً تکلم ننمایند.“4۵ و اعلام می -
کردند ”آنچه امر حال در ستر باشد خاصهًْ در آن 
ارض احسنست.“46 و حتی آنها را منع می  کردند 
الواحشان را به دیگران بدهند: ”عرض میشود که 

دادن سواد آن ]لوح[ بنفس مذکور جایز نه.“47

کتمان عقیده و تقیه نزد پیروان بهاءالله از بدو 
دعوت ایشان رواج داشته و با وجود اینکه بیت -

العدل اعظم فیمابین نیز در یکی از نامه  هایش 
برای بار اول در سال 2007 تأیید می  کند که تقیه 
در دیانت بهائی در دوره  های متعدد و به نسبت -
های مختلف رواج داشته است،48 این مسئله در 

ادبیات بهائی هنوز مسکوت و نزد بهائیان عموماً 
نامعلوم مانده است. 

یکی از قدیمی  ترین اسناد این دوران عریضۀ طلب 
حمایت بهائیان جهرم به کنگرۀ امریکا، مورخ 

10 ذی  القعده 1283ق/16 مارس 1867م است. 
از یک جهت این سند دلیلی بر تکوین هویت 

مشخص بهائیان، چهار سال بعد از دعوی بهاءالله، 
است و از جهتی دیگر، به زبان خود عریضه -

نویسان تأکیدی بر تقیه کردنشان است. می  نویسند 
که ”علاوه بر آنچه دربارۀ قتل عام، زندانی 

شدن و نهب و به غارت رفتن مال واموالشان 
گزارش دادند، حقیقت این است که چهل  هزار 

نفر از پیروان مرد حکیم ]یعنی بهاءالله[ در ایران 
و مناطق مجاور از ترس سطوت حکمبرداران 
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عهد نبوده و هلهله  کنان و در حال وجد به میدان 
شهادت می  شتافتند. از آن جمله داستان ملاشیخ  علی، 

ملقب به ”عظیم،“ است که در جریان سوء قصد 
به ناصرالدین  شاه دور فعالی داشت و بعد از فتوای 

قتلش ”ابتدا سیدی شریر با عصائی که در دست 
داشت بمغز جناب عظیم نواخت مردم از اطراف 
هجوم کرده آجر و سنگ باو پرتاب مینمودند و 
سب و لعنش میفرستادند تا عاقبت با خنجر و 

شمشیر بدنش را پاره پاره ساختند.“۵8 یا داستان 
شمع  آجین کردن سلیمان خان را که اینجا از مطالع -

الأنوار، ترجمۀ فارسی تاریخ نبیل، نقل می کنیم.

حاجی ملامحمود نظام  العلماء در آن مجلس 
رو بکلانتر کرده گفت داستان قتل سلیمان 

خان را بیان کن. کلانتر اشاره بمیرزاتقی 
کدخدا کرده گفت این شخص سلیمان  خان 

را از محبس تا مقتلش برده. حاضرین از 
میرزاتقی درخواست کردند که واقعه را بیان 
کند. میرزا تقی گفت حکومت بمن امر کرده 

بود که  نهُ عدد شمع تهیه کرده و نهُ محل بدن 
سلیمان  خان را سوراخ کرده در هر سوراخی 

شمعی فرو برم. ناصر  الدین  شاه بحاجب  الدوله 
گفته بود که دربارۀ اتهام سلیمان  خان تحقیق 

کامل نماید و پس از اقرار او را وادار کند 
که از محبت باب تبری نماید و در صورت 
امتناع او را بنحویکه خودش میخواهد بقتل 
برساند. سلیمان  خان گفته بود مرا شمع  آجین 
کنید و با طبل و نی در بازار بگردانید و آخر 

کار بدن مرا شقه کنید. همین عمل دربارۀ 
او مجرا شد و هر نیمه از بدن او را بطرفی 
از دروازه نو آویختند. میرزاتقی گفت چون 
شمعها را آوردیم و خواستیم در بدن او فرو 
بریم میرغضب در وقت سوراخ کردن بدنش 
دستش میلرزید. سلیمان  خان کارد را از دست 
میرغضب گرفته ببدن خود فرو برد و سوراخ 

کرد و بمیرغضب گفت چرا دستت می -
لرزد؟ اینطور بدن مرا سوراخ کن. من ترسیدم 

سلیمان  خان بمأمورین و فراشان حمله کند. 
اشاره کردم تا دستهای او را از عقب ببندند. 
سلیمان  خان گفت هرجا را من اشاره کردم 

سوراخ کنید. باشارۀ سلیمان خان دو شمع 
در سینۀ او دو تا روی دوشهایش و یکی در 

زیر گردن و چهار تا در پشتش روشن کردند. 
صدای هیاهوی مردم و ریختن خون از زخمها 

او را مضطرب نساخت. با کمال شجاعت و 
استقامت باطراف نظر میکرد. چون کار شمع -
آجین تمام شد سلیمان  خان از جا برخاست. 
با قامتی راست مانند سرو خرامان براه افتاد. 
از میان صفوف جمعیت میگذشت. هر چند 
قدم میایستاد و بمردم میگفت شکر خدا را 

که بآرزوی دل و جان رسیدم و تاج شهادت 
بر سر نهادم. ببینید محبت باب چه آتشی در 

دل من افروخته و دست قدرت او چگونه 
فدائیان خود را بمیدان جانبازی میفرستد. 

یکی از شمع ها که نزدیک بود تمام شود نظر 
سلیمان  خان را جلب کرد. بصدای بلند گفت 
آنکه این آتش را در قلب من افروخته کاش 

اینجا حاضر بود و مرا میدید. 

آنکه دائم هوس سوختن ما میکرد 
کاش میآمد و از دور تماشا میکرد 

خیال نکنید من از بادۀ اینجهانی مست شده ام. 
محبت محبوب بیهمتا سراپای مرا گرفته روح 

مرا تسخیر نموده و این توانائی و قدرت را 
بمن عطا کرده که جمیع سلاطین و ملوک 
آرزوی چنین موهبتی را دارند و بحال من 

غبطه میخورند. گاهی هم با کمال خلوص و 
محبت از غلبۀ شوق فریاد میکشید و میگفت 

در دوران گذشته حضرت ابراهیم خلیل را 
وقتی بآتش افکندند از خداوند درخواست 

نمود که آلام و مصائب او را تخفیف عطا کند 
و روح و قلبش را منتعش سازد. این بود که 
از مکمن غیب این ندا را شنید ”یاَ ناَرُ کُونیِ 
برَداً وَ سلاماً عَلی ابِرَاهِیمَ“ )قرآن 21: 70(. 

ولکن این سلیمان از اعماق قلب سوزان خود 
فریاد میزند و میگوید ”خدایا خدایا آتش 

محبت خود را پیوسته در قلب من مشتعل 
فرما تا سراپای وجود من از شعلۀ سوزان آن 
محترق گردد.“ میرزاتقی گفت من نمیتوانم 
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گرفت که ناخودی صیحه برآورد که ”من را نیز 
بکشید! من هم بابی هستم!“ و به قدری این  طور 

بی  تابی و اصرار کرد تا او را نیز بردند و با آنها 
اعدام کردند.60 

منابع بهائی وغیر بهائی شامل صدها نمونه از این -
گونه فداکاری  های بابیان وبهائیان  اند که همچنین 

در رسانه  های خارجی هم منعکس می  شدند. 
روزنامۀ امریکایی نیشن (The Nation) از جمله 

به تاریخ 22 ژوئن 1866 تحت عنوان ”دیانتی 
جدید،“ شرح مفصلی از تاریخ دیانت بابی و 

قتل عام شنیع پیروان باب را، از بزرگسالانشان 
تا بچه  های شیرخواره، در کشتار تهران 18۵2، 
به نقل از کتاب کنت آرتور دو گوبینو، مذاهب 

وفلسفه در آسیای وسطی، در دوونیم صفحه می -
آورد و می  نویسد که 

در میان صفوف میرغضبان مردان، زنان و 
بچه  ها را با بدن  های شمع  آجین  شده به میدان 

اعدام می  بردند، در حینی که آنها ندای ’انا 
لله و انا الیه راجعون‘ برآورده بودند. یکی از 
آن بدبختان به زمین افتاده و میرغضبان او را 
مجدداً با ضربت  های شلاق و سرنیزه  هایشان 
راه انداختند و او ندایش را از نو آغاز کرد. 

بچه  ها در میان راه از بین می  رفتند و میرغضبان 
اجساد آنان را جلوی پای پدر و مادرهایشان 

می  انداختند و آنها بدون اندک نگاهی از روی 
اجساد می  گذشتند. به این وضع به میدان اعدام 

رسیده و در وسط سکوتی مهیب، نمایشنامۀ 
خونین به اتمام رسید. هیچ  چیز استقامت 

محکومین را متزلزل نکرد و حتی یکی  شان 
هم انکار عقیده نکرد.61 

مراجع بی  شماری اشاره بر این  گونه فداکاری  های 
بی  حد و حساب بهائیانی می  کنند که حاضر به 

کتمان عقیده نبودند. یک مجلۀ تبشیری مسیحی 
بر سبیل مثال از قول یکی از کشیشانی که یک 

هفته در 1893 نزد بهائیان در ایران گذرانده بود، 
نقل می  کند که صدها تن از آنان به قتل رسیده، 

ولی هیچ  کدامشان حاضر به نقض عهد نبوده 

تمام سخنانیرا که سلیمان  خان گفت بگویم و 
تأثیر عجیب بیانات او را در مردم شرح دهم. 
وقتیکه وارد بازار شد مرور نسیم بر اشتعال 

شمعها افزود. یکی از آنها که رو بتمامی 
گذاشته بود شعله اش بزخم رسید و گوشت 

بدنش را سوزانید. اشتعال عاشقانه سلیمان  خان 
افزوده گشت و شمع را مخاطب ساخته گفت 
ای شمع سوزان بالاخره از کار فرو ماندی و 
تأثیر خود را از دست دادی. دیگر شعلۀ تو 

در من تأثیر ندارد. هر چه میتوانی بکوش زیرا 
من از زبان شعله های تو مژده  ای میشنوم و 

آوازی بگوشم میرسد که مرا بکوی محبوب 
میخواند و محبت او را در قلبم زیاد میسازد. 

سلیمان  خان در میان جمع میرفت و مانند 
سردار فاتحی در بین قشون خود راه میپیمود. 
بدن مشتعل او مانند چراغی تابان در ظلمتی 

بی پایان نورافشانی مینمود و چون بمقتل رسید 
مردم را مخاطب ساخته گفت همه میدانید که 
این سلیمان دارای حشمتی بی پایان بود. فکر 

نمیکنید برای چه از آنهمه نعمت و جلال 
دست کشید و به مشهد فدا میشتابد؟ این 

نیست مگر از محبت محبوب بی همتا. آنگاه 
رو بامامزاده حسن کرد و کلماتی چند بعربی 
گفت که معنی آنرا ندانستم. بعد بمیرغضب 
اشاره کرد که بمأموریت خود مشغول باش. 
میرغضب بدن او را شقه میکرد و او تا جان 
در بدن داشت بمدح و ثنای محبوب خود 

ناطق بود. حکایت میرزاتقی در حاضرین اثری 
عجیب نمود. محمود نظام  العلماء را از شنیدن 
این قصه لرزه بر اندام افتاد و بی اختیار گفت 

چه ”امر عجیبی!“ و بدون آنکه کلمه  ای دیگر 
بر زبان راند برخاست و از مجلس بیرون 

رفت.۵9

اینگونه ازخودگذشتگی و فداکاری  ها حتی بر 
مسلمانانی تأثیر می  گذاشت که برای ”تماشای“ 
اعدام  ها می  آمدند. بر سبیل مثال، یکی از داش -

مشدی  های یزدی که برای طعنه و استهزا به بابیان 
اعدامی آمده بود، به قدری تحت تأثیر استقامت و 
آرامش خاطر آنها در مقابل شکنجه و اعدام قرار 
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است.62 از 38 نفر دیگر که بدان  ها در 18۵0 
در تهران اختیار داده شده بود که از راه انکار 

عقیده نجات یابند، 31 نفرشان انکار کرده و رها 
شدند.63 اما هفت نفر باقی  مانده، حاضر به ترک 

عقیده نشدند. آنها یکی بعد از دیگر جلوی چشم 
باقی  ماندگان اعدام شدند و هر بار به باقی  مانده  ها 

مجدداً حق انکار عقیده داده می  شد، ولی هیچ -
کدامشان قبول نکردند و اعدام شدند. این هفت 

نفر معروف به ”شهدای سبعۀ طهران“ در ادبیات 
بهائی الگوی تفانی و جان  نثاری در راه عقیده 

شدند.64 اما برای مشخص شدن اینکه تا چه حد 
انکار عقیده نزد بهائیان جنبۀ عمومی یا استثنایی 

داشته است، باید تحقیقات بیشتر در آینده صورت 
گیرد. نگارنده بیشتر بر این اعتقاد است که جنبۀ 

عمومی بودنشان غلبه داشته است.

بهاءالله خود در یک لوح خطاب به ”یا معشر 
البشر“ به لزوم تعادل بین ستر و اظهار علنی عقیده 
نصیحت می  کنند: ”امروز نه خائف مستور محبوب 
است و نه ظاهر مشهور. باید بحکمت عامل باشند 

و بخدمت امر مشغول.“6۵ در لوحی دیگر خطاب به 
شیخ محمدتقی اصفهانی در ظاهر می  گویند که خود 

هیچ  گاه قادر بر ستر نبوده  اند: ”لعمر الله ]به خدا 
سوگند[ این مظلوم قادر بر ستر نبوده. إنه أظهر ما 
أراد و هو المقتدر المختار ]او آشکار ساخت آنچه 
را که خواست. او است توانا وصاحب اختیار[.“66 
این بیان دربارۀ لوح سلطان، یعنی ناصرالدین  شاه، 
و به ”آنچه . . . که سبب الفت و مودت واتفاق 
است،“67  اشاره دارد و به همین معنی محصور 
است که خود هیچ  گاه قادر بر پرده انداختن بر 

تعالیم الفت و مودت و اتفاق نبوده  اند و این ربطی 
به مسئلۀ مورد بحثمان، یعنی ستر و کتمان عقیده، 

ندارد. با این همه، بلاشک مراجع شامل بیاناتی 
می  توانند بود که با یکدیگر در تباین باشند.68

بهاءالله خود، همراه با سایر افراد فامیل و باقی 
همراهان، در تمام دورۀ تبعید در بغداد )18۵3-

1863(، ادرنه )1863-1868( و عکا )1868-
1892( تقیه، ستر و کتمان عقیده می  کردند و به 

مسلمان معروف بودند. به ندرت و فقط به صورت 

استثنایی به عنوان نمایندگان یک دیانت جدید 
شناخته می شدند. بهاءالله خودشان به سنت های 

اسلامی متمسک بودند، در مسجد نماز می خواندند 
و در ماه رمضان صیام می کردند تا از اذیت مردم 

محفوظ بمانند.69 بهاءالله خود تأکید بر این می کنند 
که در ماه رمضان صائم بوده اند. می فرمایند: 

یا مهدی علیک سلام  الله و رحمته. ایام 
مبارک رمضان است. روزها صائمیم و 

شب ها قائمیم و ناطق. بعضی از مدعیان 
محبت در اطراف از عمل و حکمت هر دو 

محروم اند ولکن  الله هو الستار الخبیر.60 

بخش دوم این بیان بهاءالله، علاوه بر تأکید بر 
صیام و کتمان در روزها و قیام و کسر کتمان 
و نطق در شب ها و دور از چشمان دشمنان، 

دلالت بر مطلب فوق العاده پراهمیتی دارد. بهاءالله 
به بهائیانی اشاره می کنند که به صورت ظاهر 
مدعی محبت  اند، لیکن خود را از حکمت )به 

معنی کتمان و تقیه( محروم کرده اند. مقصود از 
محبت الله اینجا نیز همان حُبی است که در کتاب 
ایقان در مقدمۀ این مقاله آورده شد که انسان را 
”بجهتی بی دلیل سیر )می(دهد.“71 بهاءالله آنگاه 

مژده می دهند که حتی در چنین وضعیتی که 
این گونه ”مدعیان محبت“ از حکمت و کتمان 

عقیده به روش خود ایشان دوری جسته و شاید 
از صیام در ماه رمضان خود را محروم ساخته اند، 
خداوند دانا بر اقدام آنها پردۀ ستر انداخته و آنها 

را حفظ می کند: ”لکن  الله هو الستار الخبیر.“ 

الواح شامل بر حکم صریح به تقیه 
1. امر صریح به تقیه از لسان بهاءالله در ”لوح 

بدیع“ که بعد از شهادت دو نفر از شهدای بزرگ 
آئین بهائی آمده است، یعنی آقابزرگ نیشاپوری 

خراسانی، ملقب به ”بدیع“ و”فخرالشهداء،“ جوان 
هفده  ساله  ای که به دستور بهاءالله ”لوح سلطان“ را 

برای ناصرالدین  شاه برد و به همین علت دستگیر، به 
فلک بسته و به طرز فجیعی در ژوئیه 1869 از راه 
خُرد کردن مغز و کله  اش اعدام شد و نیز ملاعلی -

جان ماهفروزکی که او را پابرهنه از مازندران به 
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دوم، بر این تأکید می شود که ”ظلم ظالمین“ و 
فداکاری  های پیروان ”که من غیر ستر و حجاب 
و تقیه جان انفاق نموده اند،“ ایشان را ناچار به 

تمسک کردن به اصطلاحاتی کرده است از قبیل 
”استروا ما عندکم“ و یا ”التقیهًْ دینی،“ که از زبان 

ائمۀ اطهار )حروفات( نازل شده و بهاءالله در 
الواح بی شماری، برسبیل مثال به محمدمصطفی 

بغدادی، به آن استناد می کنند. 
 

سوم، علت و سبب نزول امر به تقیه ذکر می شود 
و آن ”حفظ نفوس مقدسه“ از انقراض و 

اضمحلال و قتل عام بوده است.

چهارم، اهمیت دیگر این لوح در این است که 
برخلاف مقولۀ بعضی از بهائیان که حکمت در 
آئین بهائی را غیر از تقیه می دانند، اصطلاحات 

تقیه و حکمت آشکارا به صورت متشابه و 
مترادف و دارای یک معنی و یک مضمون استفاده 

شده  و هم ردیف با اصطلاحات متعدد دیگری 
مثل ستر و حجاب آورده شده اند. هدف همۀ این 

اصطلاحاتِ مرتبط با کتمان عقیده حفظِ جامعه 
بوده و هست.

تهران روانه کرده و روز 29 ژوئن 1883 در تهران 
با بوق و نقاره و شیپور به میدان اعدام روانه کرده، 
بدنش را قطعه  قطعه کردند. بهاءالله سال  ها پس از 
شهادت بدیع استقامت و فداکاری او را ستوده و 

هرچه در باب او گفته به ”ملح الالواح“ موصوف 
کردند.72 هدف از امر به تقیه آنجا، چنان  که هدف 
از تقیه در طول تاریخ بوده و نیز در متن لوح ذکر 
شده است، ”حفظ نفوس“ و حفظ جامعۀ جوان 

از انقراض و متلاشی شدن بوده است؛ هنگامی که 
بعد از شهادت آن دو نفر خیلی از نفوس مشتعله 
و شیداییان راه فدا می خواستند از همدیگر در راه 

شهادت سبقت گرفته، جان نثار محبوب خود کنند. 
در این لوح می فرمایند: 

 
و این که از قبل مرقوم داشتید که الواح 

رسیده و امر تقیه در آن نازل، هذا حق ]یعنی 
این حقیقت دارد[. بعد از شهادت حضرت 

بدیع ]مقصود آقابزرگ خراسانی است[ علیه 
بهاء الله  الابهی . . . و بعد از شهادت حضرت 
علی ]مقصود ملاعلی ماهفروزکی است[ من 
ارض میم ]مازندران[ . . . امر به عدم اقرار 
صادر . . . استروا ما عندکم ]یعنی آنچه نزد 

خود دارید ستر و پنهان کنید[. ظلم ظالمین و 
غفلت غافلین به مقامی رسیده که قلم ]دائماً 
اشاره به خود شخص بهاءالله است[ به کلمه 

یکی از حروفات ]اینجا یعنی ائمۀ اطهار[ 
قبل تکلم نموده. التقیهًْ دینی الی آخرها و 
مقصود حفظ نفوس مقدسه بوده. ملاحظه 

فرمائید چه مقدار از نفوس که من غیر ستر 
و حجاب و تقیه جان انفاق نموده اند امر به 

حکمت شد چنانچه اکثری از الواح به آن 
مزین.73

این ”امر تقیه،“ چنان  که قبلًا ذکر شد، تا قدر 
اطلاع هیچ  گاه توسط بهاءالله نسخ نشده است. 

به این ترتیب، نکات متعددی به صورت واضح 
آشکار می شوند.

اول، تأکید بر این می شود که ”امر تقیه . . . نازل“ 
و ”امر به عدم اقرار صادر“ شد.

آقابزرگ نیشاپوری، بدیع، که لوح تقیه بعد از 
شهادتش صادر شد، در زنجیر میرغضبان.
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پنجم، تأکید می فرمایند که حکم تقیه نه فقط در 
این لوح آمده است، بلکه ”اکثری از الواح به آن 

مزین“اند و شاید بشر از دیدن آن عاجز است.

2. در الواح دیگری نیز بهاءالله به نص صریح 
امر به تقیه فرموده  اند. در لوحی خطاب به جناب 

آقاسیدخلیل، که در پیام بهائی به چاپ رسید، بعد 
از شرح اشتداد ظلم بر علیه احباء می فرمایند: 

یا اسمی ]ای اسم من[. جمیع نفوسی ]همه 
کسانی[ که در سجن ]زندان[ فی  سبیل  الله 

]در راه خداوند[ وارد شده اند و نفوسی 
]کسانی[ که از خوف ]ترس[ ظالمین 

مضطرب ]پریشان[ و متفرق گشته اند، کل 
بذکر قلم  اعلی ]یعنی بهاءالله[ فائز. وارد شد 
بر اهل میم ]یعنی مازندران[ بلایائی که شبه 

آن در عالم شنیده نشده. لعمر الله ]به خداوند 
قسم[ این ظلم سبب فتنه و فساد کلی است 

در عالم . . . ان احفظ و کن من الساترین 
]پس حفظ کن واز آنهایی باش که پنهان 

می کنند[ . . . شقاوت عباد به مقامی رسیده 
که قلم  اعلی ]یعنی بهاءالله[ نوحه ]ناله[ 

می نماید، چه که به کلمۀ اولیای قبل ]ائمۀ 
اطهار[ ناطق شده. استر ذهبک و ذهابک و 
مذهبک ]طلاهایت را، رفت و آمدت را و 
آئینت را پنهان کن[. و التقیهًْ دینی و دین 
آبائی ]تقیه دین من ودین آبا واجداد من 

است[. بعد از شهادت بدیع ]یعنی آقابزرگ 
نیشاپوری خراسانی[ علیه بهائی و رحمتی، 

امر حکمت محکم در کتاب الهی نازل. یعنی 
به بیان صریح واضح مبین ذکر شد. همچنین 

بعد از شهادت حضرت علی ]مقصود 
ملاعلی  جان ماهفروزکی شهید است[ حکم 
ستر نازل. لیس لاحد ان یعترف بهذا الأمر 

امام وجوه . . . ]هیچ  کس اجازه ندارد پیروی 
از این آئین را در مقابل دیگران اقرار کند[.74 

در این لوح نیز چند نکته را بایست تذکر داد: 
اول، تأکید بر اینکه هم کسانی که به بابی یا بهائی 

بودن مشخص شده و اکنون زندانی  اند و هم 

کسانی که از ترس ظالمین متفرق و پراکنده شده  و 
تقیه می  کرده اند، ”کل بذکر قلم اعلی فائز“ هستند. 

دوم، مثل لوح بدیع و الواح متعدد محمدمصطفی 
بغدادی، بهاءالله در حکم تقیه به بیانات مشهور 
ائمه استناد می کنند: ”استر ذهبک و ذهابک و 

مذهبک،“ یعنی پرده بپوشان بر طلای خودت، 
بر رفت و آمدهای خودت و بر عقیده و مذهب 
خودت و همچنین، ”التقیهًْ دینی و دین آبائی،“ 
یعنی تقیه دین من است و دین آبا و اجداد من 

یا ”ان احفظ و کن من الساترین،“ به معنی اینکه 
حفظ بکن ]لسان خود و جامعۀ نوین را[ و از 

کسانی باش که ستر کرده و کتمان عقیده می کنند. 

سوم، مجدداً در این لوح اصطلاح حکمت را به 
کار می برند و آن را به همان معنی تقیه ذکر می -

کنند و می نویسند که این امر ”محکم“ در ”کتاب 
الهی“ نازل و همان حکم محکم حکمت حکم 
محکم ستر و کتمان است که نازل شده است. 
چهارم، در این لوح به نص صریح می فرمایند 

”لیس لأحد ان یعترف بهذا الأمر امام وجوه.“ به 
مضمون اینکه هیچ  کس حق اقرار کردن به این 

آئین را در مقابل دیگران ندارد. 

پنجم، برای رفع هرگونه سوء تفاهم تأکید می شود 
که این حکم ”به بیان صریح واضح مبین ذکر 

شد،“ به معنای اینکه در آینده دیگر قابل به تأویل 
یا تفسیر نباشد.

 
۳. چنان  که بارها به آن اشاره رفت، بهاءالله در 
الواح متعددۀ خویش خطاب به محمدمصطفی 

بغدادی، که به قول عبدالبهاء ”اول شخص احباء 
در عراق بود،“7۵ او را امر به تقیه و کتمان عقیده 

می کنند. این الواح که اکنون برای چاپ آماده 
می  شوند، شاید بزرگ  ترین مجموعه  ای را تشکیل 

بدهند که خطاب به یک فردند و شامل مطالب 
بسیار مهم روحانی، تاریخی وسیاسی  اند که از 

حوصلۀ این مقال خارج است.76 بر سبیل مثال، در 
یکی از این الواح می فرمایند: ”یا محمد مصطفی، 
إنا لو نذکُرَ الحق نخافَ  الفساد، و لو نسَترَُ نخافَ 
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استرُ اللئاليَ کلها عن کل الأبصار“ )آنچه را که 
حضرت محمد بیان فرمود، یعنی رفت و آمدنت 
را، طلاهایت را، مذهبت را و همۀ مرواریدها را 

از چشم همه پنهان کن، 229-228(.
 - ”اشهَدُ أن حضرتَکُم سَتَرتُم“ )شهادت می  دهم 

که حضرتعالی ستر وکتمان کردید، 2۵6(. 
 - ”یا مصطفی ینبغي الیومَ السترُ الجلیل“ )263(.
 - ”اصلُ الشجرۀِ و وَجَبَ علی کل نفسٍ حِفظَها 

و القیامَ بخدمتهِا و سِترِها“ )اصل درخت است که 
همه باید آن را نگهداری کنند، به خدمت آن اقدام 

کنند و آن را پنهان یا محفوظ نگه دارند، 263(. 
 - ”در هر حال ستر امر لازمست“ )26۵(.

- ”بقدر مقدور در ستر امر سعی نمایند“ )269(.
- ”فاعلَم إنِا نسَترُُ قصصَ السجن“ )بدان که ما 

ماجراهای زندان عکا را پنهان می  گذاریم،  273(.
- ”لکََ أن تسَترَُ امرَ المظلوم“ )بر تو لازم است 

دستور/یا آئین مرا پنهان بگذاری، 323(.
- ”أن استرُ وکُن من الساترِین“ )ستر و پنهان کن 

واز آنهائی باش که ستر و پنهان می  کنند، 323(. 
- ”أن استرُ ما ألقیناک“ )آنچه را که ما به تو القا 

کردیم وگفتیم پنهان کن، 324(.
- ”ثم نوصیکُم بالسترِ الأکبر“ )به شما ستر اکبر 

را توصیه می  کنیم، 324(.
- ”لحِضرتکُِم أن تسَترُوا کل ما ذُکرَِ فی هذا 

الکتاب“ )بر جنابعالی لازم است آنچه را که در 
این نامه آمد پنهان کنید، 326(.78

تقیه در دوران زمامت عبدالبهاء )۱۹۲۲-۱۸۹۲( 
بعد از وفات بهاءالله )29 می 1892( هیچ  گونه 
تغییری در این شیوۀ تقیه و احکام مخصوص 
آن وارد نشد. عبدالبهاء، مثل پدر عالیقدرشان، 

در مسجد نماز می خواندند79 و از بهائیان تقاضا 
می کردند که فعالانه در مراسم محرم و تاسوعا و 
عاشورا شرکت بکنند.80 خودشان نیز در مراسم 

تعزیۀ ماه محرم شرکت می کردند و به روضه  خوان 
خلعت می دادند.81 مثل پدرشان در ماه رمضان صیام 

می کردند و عید فطر را برقرار می داشتند. حتی 
زائرین اماکن مقدسۀ بهائیان در حیفا را دعوت به 

شرکت در اعیاد اسلامی می کردند.82 ازدواج و عقد 
قران مابین بهائیان نیز کمافی السابق بر طبق مراسم 

الاضلال: أُسترُ و کُن من الساترین.“ مضمون آنکه 
ای محمدمصطفی، ما چنانچه حقیقت را ذکر 
بکنیم از فساد می  ترسیم و چنانچه حقیقت را 

پنهان و ستر بکنیم، ترس از گمراه کردن دیگران 
داریم. پس ستر و پنهان بکن و از آنهایی باش که 

ستر می کنند.77

این لوح نیز دارای دلالت های فوق العاده عبرت 
انگیز و نشان  دهندۀ وضعیت روحی بلانهایت 
بغرنجی است که دائماً در تاریخ ادیان نوعی 

تضاد تشکیل  داده است: از یک جهت لزوم تبلیغ 
و رساندن پیام حقیقت به دیگران همراه با لزوم 

تحریِ آن حقیقت و از جهتی دیگر، ضرورت 
ستر و پنهان کردن آن عقیده و آن حقیقت برای 
جلوگیری از شر و فساد دشمنان. در این الواح 
آشکار است که حکم تقیه نزد بهاءالله تصمیمی 

ساده و آسان نبوده، ایشان در یک نوع بحران 
شدید در مقابل چنین تصمیمی قرار گرفته بودند: 
چنانچه به حقیقت متمسک بمانند، یعنی حکم به 
تقیه، ستر و کتمان ندهند، این باعث فساد دیگران 

و قتل بهائیان و متلاشی شدن جامعه می شود و 
چنانچه حقیقت را مستور و پنهان بکنند، این 

از جهتی دیگر سبب گمراهی دیگران می شود. 
با وجود چنین بحرانی، تصمیم واضح و روشن 
است: ”استر و کُن من الساترین،“ پنهان بکن و 

از آنهایی باش که عقیدۀ خود را ستر و پنهان 
می کنند. 

الواح بی  شماری در مجموعۀ الواح بهاءالله خطاب 
به محمدمصطفی بغدادی شامل دستور بر ستر 
و کتمان هست که مختصری از آنها را که به 

عنوان ستر آمده  اند در اینجا برای نمونه همراه با 
صفحاتشان می  آوریم:

- ”ثم استرُ اسرارَ القضآءِ“ )اسرار ماجرا را پنهان 
ومستور کن، 60(.

- ”آنچه امر حال در ستر باشد خاصۀ در آن 
ارض احسنست“ )160(.

  - ”علیکَ بما نطََق به صاحبُ المعراجِ روحُ 
ما سِواهُ فدِاه استرُ ذَهابكََ وذَهَبكََ ومَذهَبكََ انِ 
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شریعت اسلامی اجرا می شد،83 همچنان که بهاءالله 
اتباعشان را به حج مکۀ مکرمه دعوت می  کردند.84 
بایست اینجا تذکر داد که تمام این دلایل بر پیروی 

از فرایض شریعت اسلامی را نبایست فقط در 
منظور تقیه و کتمان عقیده دید، چه بسا که قبل از 

جدایی نهایی واعلان استقلال از شرع اسلام در 
دورۀ ولایت شوقی افندی، این آئین هنوز به همان 

مبادی اسلام مستند بود. اغلب الواح بهاءالله خطاب 
به محمدمصطفی بغدادی بر سبیل مثال با اعزاز 
وتکریم و تکبیر زایدالوصف رسول اکرم شروع 

می  شوند و در آنها وی به القاب ”سلطان  الوجود“ 
)۵26(، ”سیدالأمم ومحبوب العالم“ )373(، 
”سید  الرسل“ )۵01( ”اشرف  الخلق“ )379(، 

”من لا نبی بعده“ )3۵6، 360، 36۵، 374، 377(، 
”نقطهًْ  الوجود“ )۵36( و ده  ها لقب دیگر تکریم و 

تفخیم می  شود که البته ربطی به تقیه ندارد.

در دوران عبدالبهاء نیز بهائیان سرشناس، 
امثال حاجی میرزامحمدتقی افنان وکیل الدوله، 

بنیادگذار مشرق   الاذکار )معبد بهائیان( عشق -
آباد، برای زیارت صحن امام رضا در مشهد 

می رفته اند و مراسم زیارت را با اصرار زیاد و 
به  رغم ممانعت شدید علما اجرا می کردند.8۵ به 

معنی دیگر، حتی در مقابل ممانعت علما از حق 
مشروع خود برای زیارت اماکن مقدسۀ شیعیان 

دست  بردار نبوده اند و بدین وسیله بر مسلمان 
بودن خویش اصرار می ورزیدند. عبدالبهاء نیز، 
به مانند پدر، نزد دوستان و همسایگان و سایر 
مردم فلسطین به مسلمان معروف بودند. تعداد 

بزرگی از روشنفکران و نویسندگان ترک و عرب 
امپراتوری عثمانی، که بسیاری از آنها نیز با ارادت 
زیاد و محبت به شخص ایشان خاطرات خود را 
نوشته اند یا حتی خود بابی و بهائی شده بودند، 

بعد از ساعت ها و روزهایی متمادی که در محضر 
عبدالبهاء گذرانده و با ایشان مصاحبه کرده بودند، 

ایشان را سرکردۀ یک فرقۀ متنور از فرقه های 
اسلام حساب می کردند.86  در طول این مدت، 

آئین بهائی فقط در غرب به عنوان دیانتی جدید 
معروف شد و در شرق جزیی از اسلام ماند. 

ماری مکسول، روحیه  خانم، همسر شوقی افندی، 

می  نگارند که عبدالبهاء قادر بر این نشد که پوست 
سنت  های اسلامی را بشکافد و از قالب آن دایره 

خارج شود.87

این که عبدالبهاء نیز مثل پدر خود تقیه می کرده اند 
کاملًا آشکار و واضح است. در مراسم خاکسپاری 

هر دو، جمعیت بزرگی از مسلمانان و مسیحیان 
و یهودیان، چه از مردم عادی و چه از سران 
برازندۀ دینی و اجتماعی، شرکت کردند. اگر 

دعوی مظهریت و تأسیس دیانتی جدید برایشان 
معلوم بود، بلاشک امکان نداشت که در آن 

مراسم شرکت کنند. همچنین، بهائیان در این 
دوران طبق مراسم شریعت اسلامی دفن می شدند 
و سنگ قبر آنها با نقش الفاتحه مزین بود. چنان  

که سنگ قبر محمدمصطفی بغدادی نیز به دستور 
عبدالبهاء تهیه دیده شد و با نقش الفاتحه و 

هوالباقی مزین گشت. مرقد این حواری بهاءالله 
در شهر اسکندرون ترکیه باقی مانده و از سوی 

بهائیان آن سامان نگهداری و محافظت می شود، 
لیکن سنگ اهدائی عبدالبهاء  چندی پیش تبدیل 

به سنگی مدرن شده است که اثری از فاتحۀ 
سفارشی عبدالبهاء باقی نگذاشته است و بدین 

طریق بخشی از تاریخ وفرهنگ بهائی آن دوران 
به دست فراموشی سپرده شد.

حتی اروپاییانی که در فلسطین می  زیستند، 
بهائیان را پیروان یکی از فرقه های اسلام 

می شناختند. روزنامۀ زهاد آلمانی، معروف به 
تمپلرها (Templer)، که در دامنۀ کوه کرمل 

در حیفا کولونی آلمانی ها را ساخته و هم  زمان 
با بهاءالله در 1868 در انتظار رجعت مسیح به 

فلسطین رسیده بودند، به تاریخ 30 نوامبر 1871 
بر سبیل مثال می نویسد: ”آنها )یعنی پیروان 

بهاءالله( را عقیده بر این است که مسیح به زودی 
رجعت خواهد کرد، لیکن رجعت او روحانی 

خواهد بود و نه جسمانی . . . تعداد آنها در ایران 
بین هفتادهزار و هشتادهزار نفر است و آنها عقیدۀ 
خود را آشکار نمی سازند.“88 جالب است که این 

شیداییان رجعت مسیح سه سال پس از رسیدن 
به ارض اقدس و همسایگی با جامعۀ بهائی هنوز 
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متعدد بهائیان را دعوت به تقیه و کتمان عقیده 
می کرده اند. در مجموعۀ الواح ایشان خطاب به 

محمدمصطفی بغدادی، که در اختیار نگارنده 
هستند و همراه با الواح بهاءالله در حال ویرایش 
و آماده  سازی برای چاپ  اند، بسیاری از این گونه 
اشارات به چشم می خورد. این گونه نصوص در 

مجموعه های دیگری نیز آمده است. بر سبیل 
مثال، در مجموعۀ مکاتیب عبدالبهاء، ایشان 

آشکارا و به صورت قطعی امر به تقیه می کنند. 
عبدالبهاء در نامه ای به تاریخ 22 اکتبر 1921 

خطاب به شیخ فرج الله کردی، از بهائیان سرشناس 
و طراز اول مصر که صاحب نشریات بی شماری 

در دورۀ عبدالبهاء بود و مثل محمدمصطفی 
بغدادی از بهائیان سلحشور و شجاعی بود که 

دائماً بی باکانه و علناً ابلاغ کلمهًْ  الله را می کردند و 
بدین علت مراراً و تکراراً چه از طرف بهاءالله و 
چه از طرف عبدالبهاء به حکمت و تقیه و کتمان 

دعوت می  شده  است، می فرمایند: 

و اما سریان  الحقیقهًْ فی عروق الفطناء 
الاذکیاء العقلاء المستعدین لکشف الحقیقهًْ 

الساطعهًْ فسبب سرورنا. و لکن علیکم 
بالحکمهًْ التامهًْ لأن  الناس فی سبات عظیم 
و حجاب غلیظ لایتمنون التقرب الی  الله و 

التشبث بالعروهًْ الوثقی التی لا انفصام لها . . . 
بناء علی ذلک علیکم بالتقیهًْ.92 

مضمون اینکه جاری شدن حقیقت در رگ های 
اشخاص بافطنت و زرنگ و عاقل که استعداد 

کشف حقیقت را دارند مایۀ خوشنودی ما شد، 
لیکن شما بایست مراعات حکمت را به وجه 

اتم بکنید. چون مردم در خوابی عمیق و تحت 
حجابی غلیظ خفته اند، نمی خواهند به خدا 

نزدیک بشوند و نمی خواهند به عروۀ وثقی که 
ناگسیختنی است متشبث باشند . . . به این علت 

شما باید تقیه بکنید.
 

در لوح دیگری که در رمل اسکندریه در 1911 
به دست  خط خود عبدالبهاء به فرج الله الکردی 

خطاب شده است می نویسند:

کمترین اشاره ای به اعتقاد بهائیان مبنی بر تحقق 
این وعده با ظهور بهاءالله نشنیده بودند و حتی تا 

بعد از وفات عبدالبهاء نیز نمی  شنوند، در حینی 
که با سنت تقیه نزد بهائیان آشنا بودند. پنجاه سال 

بعد، همان روزنامه که اسمش عوض شده بود، 
دربارۀ وفات عبدالبهاء می نویسد: ”بعد از مرگ 
بهاء )مقصود بهاءالله است( فرزند وی، عباس، 

جانشین او شد. او نیز مثل پدر مسلمان ماند، لیکن 
اقدام می کرد که دیانت اسلام را راسخ تر بکند و از 

یک جانبگی هایش رهایی بخشد.“89 

در طول دهه های متمادی همسایگی و زندگی 
پهلو به پهلوی با بهائیان، تمپلرها کمترین 
معلوماتی در دست نداشتند که همسایگان 

بهائی شان مسلمان نیستند. فؤاد ایزدی  نیا در مقالۀ 
بی نهایت پرثمری دربارۀ تمپلرهای آلمانی بر این 
مسئله تأکید می کند و می نویسد: ”جمال  مبارک 

]یعنی بهاءالله[ اتباع خود را از تبلیغ امرالله در 
سرزمین عثمانی منع فرموده بودند، بنابراین تبلیغ 
یک گروه آلمانی مقیم حیفا ممکن بود اشکالات 

زیادی برای جامعۀ کوچک امر به وجود بیاورد.“90 
خاطرات بسیاری از تمپلرها که در بخش دوم این 

مقاله آمده  است، متضمن خاطرات بسیاری از 
بازماندگان تمپلرهاست که از جمله نصب خیمۀ 

بهاءالله در هنگام قدومشان به حیفا، ناخوشی 
ایشان و بستری شدنشان در منزل تمپلرها ، 

دیدارهای متعدد عبدالبهاء از منزل تمپلرها و 
توقف در حیاطشان را همه و همه به خوبی بیاد 
دارند، لیکن هیچ  کس از آنها به خاطر نمی آورد 
که بهاءالله ادعای رجعت مسیح را کرده باشد یا 

اینکه عبدالبهاء چونان سرکردۀ یک دیانت جدید 
در خاطرشان مانده باشد. دعوی مظهریت بهاءالله 
در لوح هرتیک (Hardegg)، سرکردۀ تمپلرهای 

فلسطین، به قدری پوشیده و به شیوۀ رمز و 
حروف ابجد نوشته شده است که حتی برای 

دانشمندان متبحر بهائی امروز نیز به سادگی قابل 
فهم نیست، چه رسد به آقای هاردگ که بلاشک 

از چنین رساله ای، حتی اگر   اصلًا قادر به خواندن 
آن نص می  بود، هیچ سر در نیاورده است.91

عبدالبهاء نیز مثل پدر خودشان در مناسبات 
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ای شیخ محترم. در السن و افواه ناس 
مفتریاتی چند انتشار یافته که ضر به امر دارد. 

لهذا باید من ملاقات با بعضی نفوسی مهمه 
نمایم و این افکار را زائل نمایم. و تا بحال 

هرکس ملاقات نمود منقلب گردید. اگر 
نفسی از احبا زبان به تبلیغ گشاید و به نفسی 

حرفی ولو به مدافعه بزند مردم بکلی فرار 
نمایند و نزدیک نیایند. لهذا جمال  مبارک 
]یعنی بهاءالله[ تبلیغرا در این دیار حرام 

فرموده اند. مقصود اینست که احباء باید که 
ایامی چند بکلی سکوت نمایند و اگر کسی 

سئوال نماید بکلی اظهار بی خبری کنند 
که همهمه و دمدمه قدری ساکن شود و 

من بتوانم که به مصر آیم و با بعضی نفوس 
مهمه ملاقات کنم. زیرا حال حکمت اقتضاء 
چنین می نماید. لهذا جمیع احباء را بکلی از 
تکلم از این امر البته حال منع فرمائید . . .93

 
در این دو نامه، عبدالبهاء به صورت روشن و 

واضح و به همان نحو که در الواح بهاءالله آمده 
است، امر به تقیه می کند. همچنین، بر این امر 

تأکید می شود که بهاءالله تبلیغ را در آن دیار و در 
تمام امپراتوری عثمانی منع کرده بودند،و علت 

منع این بود که چنان  که نفسی زبان به تبلیغ 
گشاید، ”مردم بکلی فرار نمایند“ و همهمه و 

دمدمه، و به معنی دیگر غوغا و فساد، به وقوع 
پیوندد. و لذا دستور می فرمایند که احباء ”بکلی 

اظهار بی خبری کنند . . . و بکلی از تکلم در 
این امر . . . منع“ شوند. عبدالبهاء نیز در این 

الواح، مثل پدر، اصطلاح حکمت را هم  ردیف 
با اصطلاح تقیه و کتمان عقیده به کار می  برند. 
واضح می  شود که اصطلاح حکمت در مراجع 

بهائی همان معنی و مضمون اصطلاحات تقیه و 
ستر و کتمان را می دهد. 

نهی از تقیه در دورهء ولایت شوقی افندی 
)۱۹۵۸-۱۹۲۲(

اولین اشاره به منع تقیه در توقیعی از توقیعات 
ولی  امرالله بهائیان خطاب به محفل روحانی ملی 
ایران به تاریخ 9 نوامبر 1927 آمده است. تا آن 

زمان واضح است که تقیه در جامعۀ بهائی به 
صورت بسیار طبیعی و معمول رایج و متداول 

بوده است. تا دورۀ ولایت شوقی افندی، بهائیان 
عموماً نمی  بایست دارای هویت محدد وصرفاً 

”بهائی“ بوده باشند. عبدالبهاء تأکید بر این می -
کردند که بهائیان می  توانند هویت سابق خود را 
حفظ کنند و ”بهائی مسیحی، بهائی فراماسونی، 
بهائی یهودی یا بهائی مسلمان“ باشند.94 مهرداد 

امانت این حقیقت را در پژوهش معمق و فراگیر 
خود دربارۀ یهودیان بهائی ایران مطرح کرده 

است که نشان  دهندۀ هویت  های متعدد آنان در 
دوران قبل از ولایت شوقی افندی است.9۵ توقیع 

سابق  الذکر شوقی افندی در باب هفتادودوم کتاب 
گنجینۀ حدود و احکام، تحت عنوان ”در نهی از 

تقیه و کتمان عقیده“ به چاپ رسیده است که 
همین عنوان به تنهایی دلیلی قطعی بر رواج تقیه 
تا آن ایام است. در این توقیع، شوقی افندی در 

خصوص سجلات احوال و قید مذهب بهائیان و 
روش عقد قران اسلامی در میانشان می  نویسند: 

اگر چنانچه مجبور و مکلف بر تعیین و قید 
مذهب گردند البته کتمان ننمایند و بتظاهر 

و تصنع متشبثّ نشوند. عقیده خویشرا 
در کمال جرأت و وضوح اظهار نمایند 

و از عواقب و نتایج بیان حقیقت و ابراز 
مافی الضمیر خائف و نگران نشوند . . . 

مسامحه در این موارد مخل در نظام امرالله و 
علت توهین و تحقیر دین الله گردد.96 

همچنین هشدار می  دهند: 

عقیده کتمان ننمایند و از تقیه اجتناب 
بنمایند. از پس پردۀ خفا برون آیند و قدم 

بمیدان خدمت گذارند، مضطرب ]پریشان[ 
و هراسان نباشند . . . استحفلکم یا احباءالله 

ببذل الجهد الجهید . . . و التمّسّک بهذا 
الحبل المتین ]ای بهائیان، شما را قسمتان 

می  دهم، بی نهایت سخت و جدی کوشش 
کنید . . . واین طناب و بند محکم را نگاه 

دارید[.97 
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و تزویر،“104 ”خدعه و دسیسه و توطئه“10۵ به 
حساب آورده و آن را به شیعیان که ”به تقیه و 

خوف و جبن عادت کرده  اند،“106 منسوب دارند. 
اینکه این نهی خود تا چه حد سؤال  های شرعی و 
قانونی با خود همراه داشته باشد، بحثی خارج از 

حوصلۀ این مقال است.

با وجود این نهی صریح، شوقی افندی خود 
اسثنائاتی را نیز قبول داشتند. مثال بارز جورج 

تاونزند است، کشیش ایرلندی  ای که در 1918، بعد 
از شنیدن از این دیانت نوین با عبدالبهاء مراسله 

کرد و بعد از تصدیق دعوی بهاءالله از طرف 
عبدالبهاء دعوت شد که کلیسا را تحت هدایت 
آئین بهائی بیاورد. تاونزند که تا 1947 اسقف 

کلیسای انگلیکان ایرلند بود، سعی بر تبلیغ این 
امر در بین کشیشان و افراد جامعۀ خود می  کرد که 

بهاءالله رجعت مسیح موعود است. فعالیت  های 
تبلیغی او بی  نتیجه ماند و در آن سال، به دستور 
شوقی افندی از کلیسا استعفا کرد و از مؤسسین 
اولین محفل روحانی بهائی دوبلین شد. شوقی 
افندی او را در 19۵1 به مقام رفیع ایادی امرالله 
منصوب کرد و او تا وفاتش در 19۵7، مصدر 

خدمات فراوانی برای گسترش بهائیت در ایرلند 
و انگلستان بود.107 بعد از وفات شوقی افندی  در 

19۵7، به  رغم اشاراتی به بقای این سنت در اوضاع 
استثنائی، تقیه و کتمان به نص صریح بیت  العدل 

اعظم بر اهل بها مذموم مانده است.108 

دیانتهای بابی وبهائی هر دو در مذهب شیعۀ 
اثنی عشری ریشه دارند، ریشه  هایی بس عمیق 
وپایه  دار. تقیه نزد شیعیان دو جنبه داشته است. 
علاوه بر جنبۀ حفظ جان شخص و جامعه در 

اوقات خطر، جنبه  ای باطنی و روحانی نیز داشته 
است. چنانکه ائمه حاملان و نگهداران علم لدنی 
الهی  اند که فقط با نخبگان مورد اعتماد می  توانند 
آن را در میان گذارند. جامعۀ شیعیان نیز همانند 
ائمۀ معصوم حامل و نگهبان بخشی از آن علم -

اند و وظیفه دارند آن را نگهداری و از چشم 
اغیار پنهان کنند وبه همین سبب، این وظیفه به 
آنها احساس همبستگی با هم  اندیشان و برتری 

از لحن این نامه ها واضح است که ترس و 
هراس بهائیان در دوران قبل از 1927 باعث تقیه 
و کتمان عقیده می شده است و آنها در این مسئله 

اشکالی نداشتند، بلکه با استناد به الواح بهاءالله 
و عبدالبهاء تقیه را امری مُجاز و بسیار عادی و 

حتی ضروری تلقی می کردند. جملۀ ”استحفلکم 
یا احباءالله،“ که در متن اصلی این توقیع به خط 

درشت نوشته شده و به چاپ رسیده است، 
به معنی اینکه شما را ای احباءالله به خدا قسم 
می دهم که - چنانکه در توقیع اول آمده بود - 
عقیدۀ خود را از این به بعد ”درکمال جرأت و 
وضوح اظهار“ و از پس پردۀ خفا برون آرید، 

حکایت از نگرانی بی  حدوحصر شوقی افندی از 
رواج این سنت می کند و شاید در توقیعات دیگر 
کمتر دیده شود که ایشان بهائیان را به خدا قسم 
دهند که از عادت یا سنت دیگری دست بردارند.

در توقیعات متعدد دیگری که در سال های بعد از 
طرف ولی امرالله بهائیان در همین شأن نوشته شده 
است،98 دائماً و مستمراً به منع و نهی از تقیه تذکر 

می دهند. می   نویسند: ”مبدأ اصلی که اس اساس 
است و انحراف از آن قطعیاً ممنوع، عدم کتمان 
عقیده و ترک تقیه و مداهنه )یعنی ماست مالی 

کردن( با اولیای امور است . . . “99
 

لحن این توقیعات خطاب به اشخاصی نیست که 
سال های سال دست از تقیه برداشته و آن را سنتی 

مذموم حساب می کرده اند، بلکه کاملًا برعکس 
خطاب به افراد جامعه ای است که بیش از هشتاد 

سال پس از اعلان ظهور هنوز به صورت کاملًا 
طبیعی و اعتیادی متمسک به تقیه بوده و عقیدۀ 
خود را کتمان می کرده و مراسم ازدواج و دیگر 

مراسم را براساس شریعت اسلامی اجرا می کرده 
و خود را در ثبت اسناد تحت عنوان مسلمان ثبت 

می   کرده  اند. 

در این توقیعات و در ادبیات بهائی به بعد 
از آن دوره رایج می  شود که تقیه وکتمان را 

”مداهنه،“100 ”علت توهین و تحقیر،“101 ”تظاهر 
و تملق،“102 ”دروغگویی و ریاکاری،“103 ”حیله 
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نسبت به دگراندیشان داده و رابطۀ مستقیم آنها را 
با امامان معصوم خود برقرار می  سازد.109 هدف 

از سنت تقیه حفظ اسرار الهی حتی در بین خود 
افراد جامعۀ درونی خودی نیز هست.110 بلاشک 
انعکاس چنین رابطه  ای را در جامعۀ بهائی نمی -

شود نادیده گرفت. 

در این مقاله واضح شد که تقیه، ستر و کتمان 
عقیده یا به اصطلاحی دیگر، حکمت، در میان 

بابیان و بهائیان در طول دوران سید باب، بهاءالله و 
عبدالبهاء رواج تام داشته است و بهائیان با استناد 
به نص احکام قطعی باب، بهاءالله و عبدالبهاء در 
پیروی از این سنت دیرینه به هیچ  وجه احساس 
شرمندگی نمی کرده اند. همچنین، روشن شد که 

خود سید باب، بهاءالله و عبدالبهاء به تقیه و کتمان 
متمسک بوده، در مراسم و اعیاد اسلامی شرکت 
می کرده، در ماه رمضان صیام می کرده و در نزد 

مردمان به مسلمان معروف و مشهور بوده   اند. 
بهائیان نیز، مثل آنان، در مراسم تاسوعا و عاشورا 

شرکت می کرده، در مساجد نماز می خوانده، 
ازدواج اسلامی می کرده و حتی از بستگان و افراد 

فامیل کتمان عقیده می کرده اند. همچنین، واضح 
شد که اولین اشارۀ صریح به منع تقیه در توقیع 
شوقی افندی، مورخ 9 نوامبر 1927، آمده است 

که با اصرار و پافشاری شدید ایشان در توقیعات 
متعدد بعدی، بهائیان به صورت تدریجی از این 
سنت دست برداشته و جامعۀ بهائی با استناد به 
این توقیعات امروز تقیه را سنتی مذموم حساب 

کرده و از آن اجتناب می جوید.

گفته شده است که ”تاریخ آینۀ گذشته است 
و درس حال.“ اگر جامعه ای حافظۀ تاریخی 

خود را از دست بدهد، دچار خللی جبران  ناپذیر 
می شود و بلاشک دچار عوارضی خواهد شد که 
گریبان جوامع دیگر را گرفت. تحری حقیقت از 
مبادی اساسی آئین بهائی و یکی از ضمانت های 

اصلی صیانت آن است. چنانچه در راه چنین 
شرط اساسی سد و مانعی گذاشته شود یا به 

هر حجتی که باشد، سانسور اجرا شود، عاقبت 
گمراهی دیگران و تحریف و تزویر تاریخ است. 

عاقبت آن وضعیت اسف  باری خواهد بود که 
محققان نامداری که دسترسی به این  گونه بررسی -

ها نداشته  اند، دانسته یا ندانسته، دست به جعل 
تاریخ زده وبا اشمئزاز از ادیان دیگر می  نویسند 
که آنها ”در تحت نفوذ فرهنگ تقلید و تعبد و 
تقیه . . . مسخ شخصیت پیدا کردند.“111 یا می 

نگارند ”بهائی  ستیزان به خوبی می  دانند که بهائیان 
تقیه نمی  کنند و مرگ را بر نفی اعتقاداتشان 

ترجیح می  دهند . . . جاسوسی را باید در میان 
کسانی جست که به آئین بهائی وتعالیم آن باور 

ندارند و اهل دروغ وتقیه هستند.“112 

چنین دیدگاه  ها، که رواج زیاد در نشریات بهائی 
دارند، کمترین ربطی به تاریخ این آئین نداشته 
و پیروی از این سنت را به کلی نادیده گرفته و 
از یاد برده  اند . علاوه بر این، در ذهن خواننده 

که اطلاعی از الواح مربوط به تقیه ندارد، مجسم 
می  سازد که دروغ و تقیه یکی هستند و در نتیجه، 
امر به تقیه امر به دروغ است. دانسته یا ندانسته، 
آنها بهاءالله و عبدالبهاء را متهم می  کنند که امر به 

دروغ و ریاکاری کرده  اند.

اینکه تا چه درجه بهائیان در ایران امروز نیز 
دست به تقیه می  زنند تا فرزندانشان برای تحصیل 
بتوانند وارد دانشگاه شوند یا تا تصمیم به هجرت 
عقیدۀ خود را مسکوت و مکتوم می  دارند، امری 

است که باید تحقیقات آینده آن را نشان دهد. 
بلاتردید، و برعکس مقوله  های رایج در ادبیات 

بهائی، می  شود با استناد به گزارش  های منابع 
خصوصی از ایران گفت که تعداد آنها از هزاران 

تجاوز می  کند. 

شرط اساسی تحری حقیقت بی طرفی کامل، و 
به بیان بهاءالله در کتاب ایقان که در مقدمه به 

آن اشاره رفت، پاکسازی قلب از هر اثر بغض و 
نفرت و یا حتی حُب و عشقی است که دیده ها 

را تیره  سازد و انسان را کورکورانه به اشتباه برد. 
شاید چنین حُب و عشق زیاده از حد شرح حال 
کسی باشد که ”آن حب او را بجهتی بیدلیل میل 
)می(  دهد،“ که در ترجمۀ انگلیسی شوقی افندی 
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برای مراجع بیشتری دربارۀ تقیه در دورۀ بابیه بنگرید به
Denis MacEoin, The Messiah of Shiraz, Studies in 

به معنی ”کورکورانه ]به طرفی[ کشیده شدن“ 
آمده است و به همان علت شاید او را وادار کرده 

باشد که مراجع اصلی و تحقیقات وبررسی -
های تاریخی را نادیده گیرد. اصل این بیان را 

مسک الختام بحثمان می کنیم.

ولیکن ای برادر من شخص مجاهد که 
اراده نمود قدم طلب و سلوک در سبیل 

معرفت سلطان قدم ]یعنی بهاءالله[ گذارد 
باید در بدایت امر قلب را که محل ظهور و 
بروز تجلی اسرار غیبی الهی است از جمیع 
غبارات تیرۀ علوم اکتسابی و اشارات مظاهر 

شیطانی پاک و منزه فرماید و صدر را که 
سریر ورود و جلوس محبت محبوب ازلی 
است لطیف و نظیف نماید و همچنین دل 

را از علاقۀ آب و گل یعنی از نقوش شبحیه 
]تیره و تاریک[ و صور ظلیه ]واهی[ مقدس 
گرداند بقسمی که آثار حُب و بغض در قلب 

نماند که مبادا آن حُب او را بجهتی بی -
دلیل میل دهد و یا بغض او را از جهتی منع 

نماید.113

1بهاءالله، کلمات مکنونه )چاپ دهلی: بی  جا، بی  تا(، شمارۀ 3۵. 
تأکید و تشدید بر کلمات در اینجا و در همۀ مقاله از نگارنده 

است. نگارنده از آقایان دکتر فریدون وهمن و دکتر مهرداد 
امانت، که با دقت و محبت دربارۀ این مقاله بحث کردند، 

سپاس  گزار است.
2انجیل متی، باب 7، آیۀ 6.

3همچنین بنگرید به سورۀ آل  عمران، آیۀ 29.

4پیام ملکوت، جمع  بندی عبدالحمید اشراق خاوری، نقل از 
خطابات عبدالبهاء )نسخۀ اینترنتی کتابخانۀ مراجع وآثار بهائی(، 

29. متن انگلیسی یکی از خطابات ایشان که اصل فارسی آن 
در دسترس نیست واضح  تر است و می  گوید که دین، چنانچه 

در تضاد با علم باشد، ”بلا تردید خرافات است:“ 
“If religious teaching, however, be at variance with 
science and reason, it is unquestionably superstition. 
The Lord of mankind has bestowed upon us the 
faculty of reason whereby we may discern the 
realities of things. How then can man rightfully 
accept any proposition which is not in conformity 
with the processes of reason and the principles 
of science? Assuredly such a course cannot 
inspire man with confidence and real belief.” Talk 
delivered by Abdu’l-Bahá at Universalist Church, 
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Early and Middle Babism (Leiden: Brill, 2009),  
508-509.

1۵فاضل مازندرانی، ظهورالحق، جلد 4، 291، به نقل از 

منوچهری، کاربرد تقیه، 23.
16The Dawn Breakers, Nabil’s Narrative of the 
Early Days of the Bahá’í Revelation, translated 
from the original Persian by Shoghi Effendi (repr. 
London: Bahá’í Publishing Trust, 1975),  222ff.

تاریخ نبیل چون به قلم شوقی افندی، جانشین عبدالبهاء و 
مبین شرعی آیات آثار بهائی، نقل شده است، امروز در تاریخ -

نگاری بهائی جنبۀ تاریخ اصلی نشأت آئین را دارد.
17Shoghi Effendi, God Passes By (Wilmette: Bahá’í 
Publishing Trust, 1979), BRL, 24; http://reference.
bahai.org/en/t/se/GPB/gpb-3.html.utf8?query=zun
%C3%BAz%C3%AD&action=highlight#gr13

اصطلاح لوح و جمع آن، الواح، که در این مقاله می  آید از 
اصطلاحات قرآنی )البروج 22، الأعراف 14۵، 1۵0،14۵ الخ( 

است که در نوشته  های سید باب و بهاءالله اشاره به بیانات 
خودشان یا بیانات سید باب است. 

18Dawn Breakers, Nabil’s Narrative of the Early 
Days of the Bahá’í Revelation,  quote on 223. 
19Dawn Breakers, Nabil’s Narrative of the Early 
Days of the Bahá’í Revelation,  quote on 321.

20منوچهری، کاربرد تقیه، 2۵. 

21بر سبیل مثال بنگرید به داستان ملاعبدالخالق یزدی در 

Adib Taherzadeh, The Revelation of Bahá’u’lláh 
(Oxford, George Ronald, 1988-1992), 4 vols., 
quote on vol. 2, 109f.
22Kamran Ekbal, “Taqiyya und Kitmán,” quote on 
166.
23محمدعلی فیضی، حضرت نقطۀ اولی )لانگنهاین: لجنۀ ملی 

نشر آثار امری به لسان عربی  و فارسی، 1987(، 332. 
24Abbas Amanat, Resurrection and Renewal. The 
Making of the Babi movement in Iran 1844-1850 
(Ithaca and London, Cornell University Press, 
1989),  201. 

2۵به نقل از نص فارسی منوچهری، کاربرد تقیه، 4؛ ترجمۀ 

انگلیسی در
Amanat, Resurrection and Renewal, 200.
26Dawn Breakers, Nabil’s Narrative of the Early 
Days of the Bahá’í Revelation,  quote on 65.
27 ”آنگاه شاگردان خود را قدغن فرمود که به هیچ  کس نگویند 

که او مسیح است.“ انجیل متی، باب 16، آیۀ 20.
28منتخباتی از مکاتیب حضرت عبدالبهاء )ویلمت، ایلی  نویز: 

بهائی پابلیشینگ تراست، 1979(، جلد 1، 144؛ نسخۀ اینترنتی 
کتابخانۀ مراجع و آثار بهائی.

29عبدالبهاء، تذکرهًْ  الوفاء فی ترجمۀ حیاهًْ قدماء الأحباء )حیفا: 

المطبعۀ العباسیۀ، 1343ق/1924م(، 203-202. 
“the friends, every one of them terrified, and off 
in some corner hiding their belief.” in Abdu’l-
Bahá, Memorials of the Faithful (Wilmette: Bahá’í 
Publishing Trust, 1971), 131. http://reference.
bahai.org/en/t/ab/MF/mf-48.html 
30“As long as these superstitions are in the hands 
and these nets of dissimulation and hypocrisy 

in the fingers, religion will be the most harmful 
agency on this planet,” in Abdu’l-Bahá, Divine 
Philosophy (1918), 161. http://bahai-library.org/
books/div.phil/divine.philosophy.09.html
31Udo Schäfer et.al., Desinformation als Methode. 
Die Baha’ismus Monographie des F. Ficicchia 
(Hildesheim: Olms, 1995),  270. 
32Taherzadeh, The Revelation of Bahá’u’lláh, vol. 
4, 92.
33Taherzadeh, The Revelation of Bahá’u’lláh, vol. 
2, 111.
34Taherzadeh, The Revelation of Bahá’u’lláh, vol. 
3, 56, 74, 179; vol. 4, 176.
35Taherzadeh, The Revelation of Bahá’u’lláh, vol. 
3, 93.
36Taherzadeh, The Revelation of Bahá’u’lláh, vol 
2, 24.
37Taherzadeh, The Revelation of Bahá’u’lláh, vol 
2, 25.
38Susan Stiles Maneck, “Wisdom and 
Dissimulation. The use and meaning of hikmat 
in the Bahai Writigs and history,” in Bahá’í 
Studies Review, vol. 6 (1996), 11-23 quote on 
14, 16. http:// breacaisdemon.co.uk/abs/bsr06 / 
62_ maneck_ hikmat.htm; also http://www.h-net.
org/~bahai/notes/vol3/taqiya.htm

39محمدطاهر مالمیری، تاریخ شهدای یزد )قاهره: بی  جا، 

1923(، 30-34،  به نقل از مقالۀ مَنکِ. 
40Maneck, “Wisdom and Dissimulation,” 3.

41بنگرید به شمارۀ 12 خلاصۀ مقالۀ 

Manuchehri, “The Practice of Taqiyyah. ”
42“disallowed by Bahā’-Allāh,” in Felipe Duque, 
From ‘Taqiyya’ to ‘Hikmat,’ 34.
43Dawn Breakers, Nabil’s Narrative of the Early 
Days of the Bahá’í Revelation, 464,465.
44Dawn Breakers, Nabil’s Narrative of the Early 
Days of the Bahá’í Revelation, 267. 
4۵فاضل مازندرانی، امر و خلق )نسخۀ اینترنتی(، جلد 3، 12۵. 

دسترس  پذیر در
http://reference.bahai.org/fa/t/c/AK3/ak3-125.html
46مجموعۀ الواح حضرهًْ بهاءالله بافتخار حضرهًْ محمدمصطفی 

البغدادی و ضلعه و انجاله جناب حسین افندی اقبال و علی 
افندی احسان و امین  البدیع ابوالوفاء و الدکتور ضیاء مبسوط، 

نسخۀ خطی که به اهتمام نگارنده برای چاپ آماده می  شود، 160. 
47مجموعۀ الواح حضرهًْ بهاءالله، 160.

48“During the course of Babi and 
Baha’i Dispensations, ‘taqiyyih’ has been observed 
in its varying degrees at different times and under 
different conditions.”

این سند در جواب ده سؤال شاعری بحرینی آمده که آن را 
در ملحقات کتابش چاپ کرده است. بنگرید به علی الجلوی، 

البهائیهًْ، السیرهًْ، التأسیس، المعتقد. البهائیون فی البحرین 
)البحرین: المنامه، 2007(. 

49“Notwithstanding what we have said of the 
slaughter, imprisonment and plundering, the 
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۵۵بنگرید به حاشیۀ 84 به بعد در

Manuchehri, “The Practice of Tagiyyah.”
۵6میرزامحمدتقی  خان لسان  الملک سپهر، ناسخ التواریخ 

)طهران: بی  جا، 1337(، جلد 3، 99-191 و ترجمۀ آن 
Firuz Kazemzadeh and Kazem Kazemzadeh, “The 
Bab. Accounts of His Martyrdom,” World Order, 
8:1 (Fall 1973), 12-14, quote on 13; see also 
Joseph Arthur Comte de Gaubineau, Les Religions 
et les Philosophies dans l’Asie Central (Paris: 
Didier, 1865),  256-272, translated by Howard 
Garey in  World Order, 8:1 (Fall 1973), 16-23quote 
on 22-23. 
57Dawn Breakers, Nabil’s Narrative of the Early 
Days of the Bahá’í Revelation, 373.
۵8مطالع  الأنوار، تلخیص تاریخ نبیل زرندی، ترجمه و تلخیص 

عبدالحمید اشراق خاوری )نسخه اینترنتی(، ۵82. دسترس  پذیر در
http://reference.bahai.org/download/db-fa-doc.zip

۵9مطالع  الأنوار، تلخیص تاریخ نبیل زرندی، ۵71-۵68.

60E. G. Browne, A Year Amongst the Persians in the 
Year 1887-1888 (Cambridge: Cambridge University 
Press, 1926; repr. London: Adam and Charles Black, 
1950), 112. http://www.h-net.org/~bahai/diglib/
books/A-E/B/browne/year/yeartoc.htm

 چون مورخ شهیر انگلیسی، ادوارد براون، مثل بسیاری 
نویسندگان دیگر آن دوران هنوز میان بابی وبهائی فرق نمی -
گذاشت، اغلب مقصود در این حال باید اعدام بهائیان باشد. 

61“Through the streets, between the lines of 
executioners, marched men, women, and children 
with burning splinter flaming in their wounds. The 
victims sing: “In truth we come from God and we 
return to Him”. A sufferer falls in the road; he is 
raised by lashes and bayonet thrusts. On his legs 
again, he peals forth again his song. The children 
expire in the way. The executioners fling their 
bodies under the feet of their fathers and mothers, 
who walk over them without scarcely a glance. 
Thus they arrive at the place of execution, and, in 
the midst of the profound silence of the crowd, the 
bloody drama is finished. Nothing had shaken the 
firmness of the condemned. Not an aposta te had 
been found among them.” The Nation (22 June 
1866), 793-795, quote on 794f.
62The Missionary Herald, 89:9 (Boston: September 
1839), 375.
63William McElwee Miller, The Bahá’í Faith, 
William Carey
Library, South Pasadena 1974, 38
64Shoghi Effendi, God Passes By, 47; see also 
Dawn Breakers, Nabil’s Narrative of the Early 
Days of the Bahá’í Revelation, 100, 439.

6۵بهاءالله، منتخباتی از آثار حضرت بهاءالله )لانگنهاین: لجنۀ 

نشر آثار امری آلمان، 1984(، 221.
66بهاءالله، لوح خطاب به شیخ محمدتقی اصفهانی )چاپ 

مصر؛ تجدید چاپ کانادا: مؤسسۀ معارف بهائی، 2001(، 30؛ 

true fact is that there are about forty thousand 
individuals in Persia & other kingdoms desiring to 
follow the wise man[Bahá’u’lláh], but being afraid 
[sic] of the Governors and Sultans, they dare not 
manifest their religion.”
http://bahai-library.com/documents/petition.html; 
http://www.h-net.org/~bahai/arabic/vol1/ardhal.
htm
نگارنده از دکتر استیو کونی (Steve Cooney) برای اشاره به 

این سند مهم بسیار سپاس  گزار است. 
50Aqa Mirza Qabil Abadeh’i, Shah Abdu’llah 
and the Baha’is of Abadeh, translated by Sepehr 
Manuchehri. http://bahai-library.com/abadehi_
abdullah_bahais_abadeh

۵1حاجی میرزاحیدرعلی اصفهانی، بهجت  الصدور )چاپ 

3؛ هوفهایم: مؤسسۀ مطبوعات امری آلمان، 2002(، 171. 
نگارنده از دکتر مهرداد امانت که صفحات این مرجع را در 
دسترس گذاشت بسیار سپاس  گزار است. اصطلاح بالا در 

ترجمۀ انگلیسی بنا بر اصرار لجنۀ مسئوله به ”یکی از پیروان 
حقیقی او“ تبدیل شد:

“one of His true followers,” in Stories from The 
Delight of Hearts. The Memoirs of Hájí Mirzá 
Haydar-`Alí, translated from the original Persian 
and abridged by A.Q. Faizi (Los Angeles: Kalimát 
Press, 1980), 83.
همین اصطلاح غیر دقیق نیز در ترجمۀ عربی این کتاب به کار 

رفته است: ”واحداً من أتباعه الحقیقیین،“  در مقتطفات من 
قصص کتاب بهجهًْ  الصدور، ذکریات الحاج میرزاحیدرعلی، 
 )بی  جا، 

ًْ
 ابراهیم سیفي 

ًْ
ترجمه من الانکلیزیهًْ الی العربیهًْ سیفي 

1998(، 49. دسترس  پذیر در
http://bahainafeza.files.wordpress.com/2010/06/
bahjatalsedoor.doc

۵2 ”می  گویند: ’تبری کن.‘ می  فرماید: ’بری و بیزارم از هر 

مفتری علی  اللهی و هر ضال و مضلی و از هر مدعی کاذبی.‘ 
می  گویند: ’به اسم و رسم و شخص بیزار بودنت را اظهار کن.‘ 

می  فرماید: ’تبری به اسم در اسلام بدعت است. حتی سب 
اصنام باسمائهم به صریح قرآن مؤکداً منهی به قوله تعالی: ’و 
لا تسَُبوا الذینَ یدَعونَ منِ دونِ اللهِ فَیسَُبوا اللهَ عَدواً بغیرِِِِ علم.‘ 
)سوره الأنعام، 108( و من شهادت می  دهم به آنچه مسلمین 

شهادت می  دهند. و حال که وارد شدم سلام کردم و حق علیم 
می  فرماید: ’لا تقولوا لمَِن الَقی الِیکُمُ السلامَ لسَتَ مؤمناً.‘ )سوره 

النساء، 94( می  گویند: ’سلام تو برای حفظ جانت است.‘ می -
فرماید: ’شأن نزول آیۀ مبارکه هم این است. چون در محاربه 

مسلمین بر کفار غلبه نمودند و کفار فرار کردند و لشکر 
اسلام تعاقب نمودند و رسیدند به کافرِ محاربشان و او سلام 
کرد، مع ذلک او را کشتند، لذا این آیۀ مبارکه نازل.“  حاجی 

میرزاحیدرعلی اصفهانی، بهجت   الصدور، 231. 
۵3فاضل مازندرانی، تاریخ ظهور الحق، جلد 4، 291. به نقل 

از نسخۀ اینترنتی سپهر منوچهری که ده  ها مثال دیگر می -
آورد،بنگرید به حاشیۀ 66 به بعد 

Manuchehri, “The Practice of Tagiyyah.” 
(Dissimulation) http://www.h-net.org/~bahai/notes/
vol3/taqiya.htm

۵4بنگرید به حاشیۀ 102 به بعد در

Manuchehri, “The Practice of Tagiyyah.”
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نیز در نسخۀ اینترنتی کتابخانۀ مراجع و آثار بهائی. 
67بهاءالله، لوح خطاب به شیخ محمدتقی اصفهانی.

68بنگرید به بحث معمق آثار سید باب ومسئلۀ تقیۀ ایشان در

Vahid Brown, “Autobibliography in the Writings 
of the Bab,” in Lights of `Irfán, Papers presented 
at the `Irfán Colloquia and Seminars (Wilmette: 
Haj Mehdi Arjmand Memorial Fund, 2005), Book 
6, 47-68.
69Bahariyeh Rouhani – Ma`ani,“ Das Kitáb-i 
Aqdas,” in Schriftenreihe der Gesellschaft für 
Bahá’í Studien (Hofheim: Bahá’í Verlag, 1995), 
Bd.2, 31-50,  quote on 50.

70فاضل مازندرانی، امر و خلق )هوفهایم لانگنهاین، 1986(، 

جلد 3، 118.
71بهاءالله، کتاب ایقان. بنگرید به آخرین پانوشت این مقاله.

72شوقی افندی دربارۀ ملاعلی  جان می  نویسند: ”دیگر از فارسان 

میدان عرفان و جالسان سریر ایقان حضرت ملاعلي  جان است. 
آن عاشق دلدادۀ جمال رحمن را از مازندران پای پیاده بطهران 

کشاندند و در عرض راه آن جان پاک را بدرجه  ای معرض 
اذیت و آزار قرار دادند که گردنش مجروح شد و بدنش از کمر 

تا پا آماس نمود. هنگام شهادت آب طلبید و وضو ساخت و 
بنماز مشغول گردید و مبلغ نقود بجلاد هدیه نمود و در حینی 

که بساحت ملیک بی  انباز براز و نیاز دمساز بود حنجرش را 
به خنجر کین بریدند و طیر روحش بملکوت ابهی پرواز کرد. 

سپس جسد مبارکش را بخاک و گل آغشته و آب دهان بر 
آن ریختند و مدت سه روز در انظار ناس گذاشتند و عاقبت 

قطعه  قطعه نمودند.“ بنگرید به حضرت ولی امرالله شوقی ربانی، 
کتاب قرن بدیع (God Passes By)، ترجمۀ نصرالله مودت 

)چاپ 2؛ دانداس: کتاب قرن بدیع مؤسسۀ معارف بهائی بلسان 
پارسی، 1992(، 40۵-406. نسخۀ اینترنتی دسترس  پذیر در

http://reference.bahai.org/fa/t/se/GPB/gpb-421.
html#pg405 
همچنین فاضل مازندرانی، ظهور الحق، جلد 8/ب، 822-824؛
Dawn Breakers, Nabil’s Narrative of the Early 
Days of the Bahá’í Revelation, 201; Taherzadeh, 
The Revelation of Bahaá’u’lláh, vol. 4, 387f. 

همراه جناب بدیع، هر دو شخص در ادبیات بهائی الگوی 
ازخودگذشتگی وفداکاری شده  اند. شوقی افندی دربارۀ جناب 
بدیع، که در ژوئیه 1869 به طرز فجیعی با خُرد کردن سرش 

اعدام شد، می  نگارند: ”از جمله شهدای نامدار آن زمان جناب 
آقابزرگ خراسانی است که از قلم اعلی بالقاب منیعۀ ’بدیع‘ 
و ’فخرالشهداء‘ ملقب گردید و این جوان نورانی که بوسیلۀ 

نبیل بامر الهی اقبال نموده بود در سال دوم سجن در سن هفده 
سالگی در قشلۀ عسکریه بمحضر مبارک جمال اقدس ابهی 
مشرف گردید و چنانکه از لسان قدم در الواح مقدسه نازل 

شده در آن جوهر وفا ’روح قدرت و اقتدار دمیده شد،‘ خَلق 
بدیع یافت و خُلق عظیم حاصل نمود. این بود که منقطعاً الی 
الله و متهیئاً لمشهد الفداء بر ایصال لوح مبارک سلطان که از 

قلم حضرت رحمن خطاب بناصرالدین  شاه صادر شده بود قیام 
نمود و فرداً واحداً در حالی که حامل آن لوح کریم بود پیاده 

بمقر معهود شتافت و چون باد بادیه  پیما شد تا پس از چهارماه 
بطهران ورود نمود. مدت سه روز در محل اقامت شاه در حال 

صیام و قیام گذرانید تا عاقبت هنگامی که شاه بعزم شکار 
بجانب شمیران در حرکت بود وی را از دور مشاهده کرد. چون 

اذن حضور یافت بنهایت سکون و وقار و خضوع و احترام 
بسرا پردۀ سلطان نزدیک شد و باین خطاب عظیم ناطق گردید 
’یا سلطان قد جئتک من سبأٍ بنبأٍ عظیم.‘ فی الفور امر همایونی 

صادر شد که لوح را اخذ و بعلمای دارالخلافه تسلیم نمایند 
و مقرر داشت جوابی بر آن توقیع منیع بنگارند ولی علماء در 

صدور جواب راه مماطله پیمودند و اجرای سیاست و عقوبت 
را در حق آن بشیر الهی و حامل منشور یزدانی لازم و متحتم 
شمردند. سپس سلطان آن لوح را بسفیر خویش در اسلامبول 
ارسال داشت تا اطلاع وزرای دولت عثمانی بر مضامین لوح 

موجب تشدید آتش جور و عناد آن مظاهر بغضیه نسبت بامر 
الهی گردد. پس از شهادت بدیع مدت سه سال جمال اقدس 
ابهی در الواح و توقیعات نازله مراتب جانبازی و فداکاری آن 
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بافت زیرانداز و بستر و اصولاً بافندگی از 
اختراعات زنان است، زیرا زنان بودند که بایستی 

هم از خود و کودکان و هم از مردان حفاظت 
می  کردند. بافت انواع فرش از کهن ترین حرفه 
های ایرانیان است. ابزارهای قالی  بافی از دورۀ 

مفرغ در ایران )لرستان، خوزستان و ترکمنستان( 
و به فراوانی به دست آمده است.1 برخی از 

اصطلاحات قالی  بافی به اندازه  ای ساده است که 
وابستگی ابزارها را به کهن  ترین دوره  های زندگی 

ایرانیان نشان می  دهد، مثلاً لرهای دشمن  زیاری 
به سردار و زیردار سرهیزم و بن  هیزم می گویند.2  

خود واژۀ قالی به معنی کاشته است، زیرا گره 
زدن بر تاروپود را کاشتن تصور کرده  اند یا مانند 

کاشتن دیده  اند.3 

کهن  ترین قالی تاریخ، که بافت قرن 4ق  م و به 
نام محل کشف آن به پازیریک معروف است، 

بی  گمان در غرب ایران )و نیز در طبرستان(  بافته 
شده است، زیرا فنون بافتی که در آن به کار رفته، 

و به  ویژه نوع گره آن از غرب ایران است.4 اما 
بی  هیچ گمان می توان دریافت که آن هم کار یک 

یا دو زن است، زیرا هیچ نشانی از این نداریم 
که پیش از دورۀ تیموری مردی در این کار بوده 
باشد. دلیلی جانبی هم برای این واقعیت داریم 

و آن اینکه نقش  های قالی ایران، که به صدها 
می  رسند، همه مورد علاقۀ زنان   اند و می  دانیم که 
نقش  های مورد علاقۀ مردان چگونه و چه زمانی 
به روی فرش در آمده است. روی قالی ایران و 

به  ویژه قالی  های عشایری و روستایی نقش پلنگ، 
گرگ، شغال، شاهین و باز دیده نمی  شود. نقش 

شیر را هم فقط به یاد جوانمرگان می  بافتند، چنان 
که بر سر گورشان پیکرۀ ساده  ای از شیر می 

گذاشتند. در برابر این، نقش بز، سگ، بره، ماهی، 
گل، بلبل، بچۀ قنداقی، عروسک، آدمک و . . . 
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ایرانی  فرهنگ  و  زبان  ها  دکتری  دانش  آموختۀ  حصوری  علی 
ایران  فرهنگستان  پژوهشگر  این عضو  از  پیش  تهران،  دانشگاه 
و استاد دانشگاه شیراز،  مؤسسۀ آسیایی، دانشگاه تهران و علوم 
کلک،  مانند  نشریاتی  در  او  مقالات  است.  بوده  ایران  پزشکی 
ایران و شرق  شناسی  آینده، هنر و مردم، نقش  ها و دست  ها در 
در آلمان و نیز در امریکا و ایتالیا منتشر شده  اند. از آثار مهم او 
به خیام و مجمع  الاحکام مسعودی  نوروزنامه منسوب  تصحیح 
است. برخی از کتاب  های او عبارت  اند از قالی سیستان، فرش بر 
مینیاتور، نقش  های قالی ترکمن و اقوام همسایه و کتاب فرهنگ 

اصطلاحات فرش ایران را در دست انتشار دارد.
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قالی بافت کرمان.
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از نقشه  های قالی ایران، فقط یکی که خشونتی 
ضمنی دارد، شکارگاه یادگار اثر هخامنشیان است 

که ایشان در فردوس  های کهن )باغ  های مقدس 
قدیمی که الگوی بهشت بودند( به شکار می 

پرداختند.5 البته برخی از نقشه  های نو که بی  خبر 
از فرهنگ فرش طراحی شده  اند به کار ما ربطی 

ندارند. 

این نیروی عظیم کار، که همۀ فرش  ها و جامه 
های مورد نیاز مردم ایران را در طول تاریخ تهیه 

کرده، تاکنون و به  ویژه در تاریخ  های اجتماعی 
نادیده گرفته شده است. حتی گزارشگرانی مانند 

سیسیل ادواردز که برای بررسی فرش ایران تقریباً 
عمدۀ مناطق مهم را زیر پا نهادند، اشاره  ای هم 

به نیروی کار نکرده  اند.۶ در سال 135۶، طبق 
برآوردی که من کردم، در حدود 4 هزار روستای 

بافنده داشتیم،7 که در هر یک دست  کم سالانه 
10 تخته قالیچه تا قالی بافته می  شد و مساحت 

متوسط تولید هر روستا نیز حدود 30 متر برآورد 
شد و به این ترتیب، زنان روستایی ایران در آن 
سال 120 هزار متر قالی تولید می  کردند. ضمناً 

طبق همین برآورد، در آن سال در حدود 50 هزار 
زن بافنده در میان عشایر ایران بود که هر یک 

سالانه دست  کم چهار متر قالی تولید می  کردند که 
جمع آن 200 هزار متر می  شود و جمع این دو 

320 هزار متر.

در بسیاری از روستاهای ایران کودکان هم بافت 
را یاد می  گرفتند و گاه می  بافتند. در یک دیدار 

از کامیاران در خانۀ بزرگی که دو سه خانوار در 
آن می  زیستند، از شش کودک  خانه سه تن که 

در حدود شش سال داشتند، گره  زدن را یاد 
گرفته بودند.8 بی  گمان این  ها وقتی از کودکی 

در می آمدند و قابل کنترل می  شدند به کار بافت 
می  پرداختند. در جاهای دیگر، و از جمله در 

کردستان، بافندگان زیر هجده سال و حتی پانزده 
سال کم نبودند. این زنان که هیچ  گونه بیمه یا 

خدمات درمانی نداشتند، قالی خود را به دست 
شوهر می  دادند که آن را در شهر یا به پیله  وری 

در ده بفروشد. او پس از فروش، فقط مواد اولیۀ 

فرش بعدی را تهیه می  کرد و به دست همسرش 
می  داد تا فرش بعدی را ببافد. 

 
آشکارا گاه وضعیت طوری بود که مرد توان 

تهیۀ مواد اولیه را هم نداشت. در نتیجه، سروکار 
خانواده با فروشندگانی می افتاد که نسیه می  دادند 
یا مواد اولیه می  دادند و فرش را هم خود قیمت 

می  گذاشتند و بر می  داشتند. در چنین مواردی 
بهره  کشی از زنان شدیدتر می  شد و این وضعیت 

در بسیاری از نقاط ایران دیده می شد. چنین 
چیزی در بین عشایر کمتر صدق می  کرد، زیرا 
آنان پشم را که مادۀ اصلی بود خود تولید می 
کردند. مواد رنگ  زا را یا از طبیعت بهره  برداری 
می  کردند یا می کاشتند. بی گمان اگر خانواده از 

اندک آگاهی بهره  ور بود، به بهره  کشی نمی  افتاد، 
زیرا عنصر اصلی تولید نیروی کار بود.

البته پس از دهۀ چهل تولید با اشکالات بزرگ، از 
جمله رقابت با فرش ماشینی، روبه  رو شده بود و 
با سرعت رو به زوال می  رفت که رفت. در عین 

حال، زنان بسیاری در کارگاه  های قالی  بافی شهری 
در تبریز، تهران، کاشان، خراسان، اصفهان، قم، 

اراک، یزد، کرمان، بیرجند، سنندج، زنجان و چند 
شهر کوچک دیگر به کار منظم بافت قالی مشغول 

بودند که هیچ آماری از ایشان در دست نیست 
و حتی برآوردی از کار آنان نشده است. اما این 
عده، که کم هم نبودند، وضع یکسانی نداشتند. 
از میان همه وضع بافندگان کاشان بهتر از همه 

بود، زیرا بر طبق سنت، برای خود یا شوهرانشان 
می  بافتند و درآمد حاصل از آن را کم  و  بیش خود 
صاحب می  شدند یا بر خرج آن نظارت داشتند. 

در شهرهای دیگر مزدور بودند و مزدشان بر 
اساس ساعت کار یا تعداد گره حساب می  شد. 

هیچ  کدام از این زنان از خدمات بیمه و بهداشت 
بهره  ور نبودند، حتی آنها که در کارگاه  های 

شرکت فرش کار می  کردند که سازمانی دولتی 
است.

همۀ این زنان در سال 13۶5 قالیباف بودند و 
گلیم  باف در میان ایشان اندک و تقریباً منحصر به 
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کرد که چنین کاری از زنان در دورۀ صفوی، که 
تقریباً همه بی سواد بودند، بر نمی  آمد. در چنان 

دوره  های جهل و تعصب، بردن زنان مردم به 
درون کارگاه  های درباری که اغلب در همسایگی 
دربار بودند، بسیار دشوار بود. البته چنین باوری 

در میان بیشتر آشنایان با فرش ایران هم شایع 
است.

سخنان این مرد در دورۀ صفوی مصداق دقیق 
دارد. کارگاه  های قالی  بافی هرات در این دوره 

نخست تقویت و سپس به اصفهان منتقل شدند، 
اما به  ویژه نام محلۀ قالیبافان در آن شهر باقی ماند. 

این محله تا سی سال پیش، یعنی 13۶0 که من 
آگاهی دارم، هنوز قالی  های خوب و با امضای 

هرات تولید می  کرد. در دورۀ صفوی، کارگاه های 
بافندگی دربار درست پشت عالی  قاپو قرار داشته 
که در اواخر این دوره یا اندکی بعد ویران شده 

اند. این ویرانی  ها به روایت چند پیر اصفهانی 
برای من در سال 1375، تا اواسط دورۀ پهلوی 
هنوز برجای بوده  اند. بافندگان این کارگاه  ها که 

بهترین قالی  های تاریخ را بافته  اند، همه مرد بودند. 
این کارگاه  ها از اروپا هم سفارش می  گرفتند. 

مثلًا یک بار سیگیسموندا واسا، پادشاه لهستان، 
چهارصد قالی با نقشه  ها و رنگ  بندی ویژه  ای که 

نشانۀ ذوق سوئدی او بود  او اصلًا پادشاه سوئد 
بود  توسط یک ارمنی به دربار ایران سفارش 

داد که دویست  تای آن در اصفهان و دویست  تا در 
کاشان بافته و برای او فرستاده شدند. تعداد قابل 

توجهی از این قالی  ها باقی مانده  اند و به قالی  های 
لهستانی )پولونز(11 معروف  اند.12 

به این ترتیب، حد اکثر گنجایش کارگاه سلطنتی 
با در نظر گرفتن دارهای مشغول به کارهای دربار 

در حدود 220 دار قالی بود که حداکثر 500 
بافنده داشته است. البته در این دوره مردان در 

شهرهای تبریز، مشهد، کاشان و کرمان هم آغاز 
به بافت کردند، اما با همه، شمار بافندگان مرد 

در سراسر کشوربه 5 هزار هم نمی  رسید و قابل 
مقایسه با بافندگان روستایی و عشایری و حتی 

شمار بسیاری از بافندگان شهری نبود که همه زن 

برخی از زنان عشایر بود. گلیم کاربرد عملی خود 
را از دست می  داد و بیشتر کاربرد تزئینی داشت. 

زیلو بسیار کم شده بود و تولیدکنندگان اندک آن، 
شاید مجموعاً 50 نفر، در کاشان و یکی دو شهر 

در پیرامون یزد می  زیستند و فقط برای مساجد 
می  بافتند. پس از انقلاب، وضع مساجد بهتر شد 
و بیشتر از فرش ماشینی و کمتر از قالی دستباف 

استفاده کردند.

تفاوت قیمت بین قالی روستایی و عشایری با 
شهری در گذشته و تا انقلاب مشروطه چندان 

زیاد نبود، البته قالی  های خرسک و گبه استثنا بوده 
است. اما در دورۀ پهلوی و با تسلط رنگ  های 
شیمیایی بر فرش، تفاوت بسیار شد و نسبت 

درآمد در قالی روستایی و شهری یک به ده و 
در قالی عشایری و شهری  تقریباً دو به ده بود. 

علت زوال قالی  های روستایی و عشایری از جمله 
همین است. می  توان گفت که بافندۀ روستایی، 

به قول شوهر یکی از بافندگان، فقط می  توانست 
نان خالی خود را تهیه کند و بافندۀ عشایری کمی 
بیشتر. به همین سبب در جاهایی که ممکن بود، 
مانند روستاهای اطراف تبریز، زنان به بافت قالی 
شهری روی می  آوردند که با هشت ساعت کار، 

مزد ماهانۀ ایشان در سال 1370  به سی  هزار 
تومان هم  می  رسید که چندین برابر  در یک 

مورد که محاسبه شد سی  و  پنج برابر  درآمد زن 
بافندۀ روستایی بود. 

از دورۀ ساسانی به بعد، قالی  های بسیار زیبا و 
باشکوهی در ایران بافته شده است.9 این قالی  ها 
بی  گمان در کارگاه  های ویژه بافته می شده  اند. تا 
دورۀ تیموری قالی ایران دارای نقش  های زاویه 

دار و معروف به هندسی بود. در اواخر این دوره 
و احتمالاً فقط در هرات قالی  هایی بافته شد که 

خطوط قوس  دار)اسلیمی( داشت و به سبک 
گردان معروف شد.10 از این قالی  ها شمار بسیار 

اندکی در موزه  های جهان وجود دارد. در کارگاه 
های بافت همین قالی  ها بود که مردان هم به 

کار مشغول بودند. این نکته را نخستین  بار مردی 
بافنده در بیرجند برای من روشن کرد. او استدلال 
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بودند. بی  گمان این ارقام حاصل حدس  های ما بر 
اساس قرائن موجود است، اما واقعیت اصلی را 
که تسلط زنان بر کار قالی  بافی است نشان می 

دهد. 

شمار زنان بافندۀ شهری هم کم نبود. در 
شهرهایی مانند کاشان و کرمان، زنان مستقل 

بافنده درآمدهای خوب داشتند و اگر همسرشان 
اداری بود، تقریباً درآمد هر دو یکسان بود. 

اما شهرهای دیگر، و حتی تبریز، این وضع را 
نداشتند. زیرا در آنجا بیشتر بافندگان مزدور 
بودند. به طوری که من در زنجان، همدان، 
سنندج، سقز و چند شهر دیگر دیده  ام، زن 

روستایی با مهاجرت به شهر، نه تنها کار خود را 
رها نمی کرد، بلکه راه و ارتباط پیدا می  کرد که 
کالای خود را بهبود بخشد و به درآمد خانواده 

بیفزاید.13 

از اوائل دورۀ قاجار که شرکت  هایی خارجی مانند 
شرکت شرق به تولید قالی روی آوردند، اگرچه 

با ساختن ساختمان  های خوبی برای کارگاه  ها، 
انبارها و دفاتر خود یک قدم به پیش برداشتند،14 
اما با استخدام کودکان که پنجه  هایشان برای کار 

ظریف بافت قالی تواناتر است، کودکان بافنده را 
پیش از رسیدن به بلوغ علیل، نابینا یا فلج می 
کردند، به طوری که یک بافنده در سن بیست 
سالگی دیگر قدرت حرکت نداشت و دیگران 

زیر بغل او را می  گرفتند یا حتی بغل می  کردند و 
پشت دستگاه می  نشاندند. خانم معزی عکس  های 

خوبی از این کودکان تهیه کرده بودند، ولی در 
هر دو دورۀ پیش و پس از انقلاب از چاپ آنها 

جلوگیری کردند.

باید توجه داشت که قالی ایرانی از کهن ترین 
زمان ها صادر می  شده است. در تبت رقصی 
مذهبی وجود داشت که می  بایستی بر روی 
قالی ایرانی انجام می شد.15 صادرات مستمر 

آن در سده  های اخیر، نخست به هند و تبت و 
کشورهای همسایه و سپس بریتانیا و اروپا و 

امریکا بسیار مشهور و خارج از بحث ماست. این 

وضع بازار بزرگی را برای قالی ایران تأمین می 
کرد و پشتوانۀ کار آن جمعیت بزرگ از بافندگان 
ایران بود. گذشته از این، هرگاه زنی در خانواده 
آبستن می شد، بافت گبه  ای را برای نوزاد آغاز 

می  کردند و این گبه بستر همیشگی آن نوزاد می 
شد، زیرا آن را طوری می  بافتند که در سنین بلوغ 

هم به کار او بیاید. یعنی زن خانواده می  بایستی 
برای هر فرزندش دست  کم یک قالی )گبه/تشک( 
می  بافت و چه بسیار که یک گبه پتو هم به عنوان 
لحاف. گذشته از این، جامۀ خانواده هم چه پنبه 

ای یا کرباس و چه شال در روستاها بافته می 
شد. این کار چنان رواج داشت که نام برخی از 

روستاها با نوع بافته مربوط است، مانند روستای 
قالیباف در نزدیکی ملایر یا شال در منطقۀ اوریاد 

)ماه  نشان( زنجان و شالوار در نزدیکی ابهر.

به این ترتیب جمعیت بزرگی از زنان در ایران به 
بافت کالایی مشغول بودند که حاصل درآمد آن 

تا کودتای 1332 بیش از درآمد نفت بود. می  دانیم 
که این وضعیت در دورۀ قاجار طوری بود که 

اقتصاد ایران متکی به این صنعت بود. همۀ مواد 
اولیۀ این کالا جز نیل )پشم، پنبه، مواد رنگ 

زای گیاهی، انواع زاج یا تثبیت  کننده  های رنگ( 
و ابزارهای آن )دوکارد پشم  چینی، دار، چاقو، 

قلاب، شانه یا کرکیت، کارد و قیچی برش، تیغ 
پرداخت( همه در ایران تولید می شدند و جمعی 

از مردان )ابزارسازان، پرداخت  گران، رفوگران 
و تعمیرکاران، پیله  وران، قالی  شویان و فرش 

فروشان( را هم درگیر این حرفه می  کرد. وضع 
نابسامان اقتصادی در سال  های پس از کودتا شمار 
بزرگی از مردان را، به  ویژه در آذربایجان، به بافت 

قالی  های بسیار ظریف و گران قیمت صادراتی 
واداشت. دست  کم در آن خطه نسبت بافنده  های 
زن و مرد به هم خورد، زیرا دارهای بافت این 

قالی ظریف با سرعت به روستاها هم راه یافت و 
شهر تبریز به قطب تولید قالی  های ظریف تبدیل 

شد. با مهاجرت یک آذربایجانی قالی  باف به 
مشهد، در آن شهر و سپس دراصفهان هم مردانی 

به قالی  بافی روی آوردند، اما شمارشان قابل 
مقایسه با تبریز نبود.
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2۶22 به بعد
10بنگرید به علی حصوری،  فرش بر مینیاتور )تهران: انتشارات 

فرهنگان، 137۶(.
11Polonaise.

12پوپ و آکرمن، سیری در هنر ایران، 2۶30 به بعد.

13در نوجوانی خود )1328( همراه عمه  ام که ساکن شهر 

زنجان بود برای دیدن زنی بافنده به یکی از محلات حاشیه 
ای شهر رفتیم. در آن محل تقریباً همۀ زنان خانه از مهاجران 
روستایی و جز پیران ازکارافتاده قالی  باف بودند، به طوری 

که خانواده با کار فرش  بافی در اندک مدتی درآمد بیشتر و 
موقعیتی بهتر می  یافت.  

14هنوز ساختمان  های شرکت شرق در برخی از شهرها باقی 

است و بهترین ساختمان  هایی است که با ملی شدن صنعت 
فرش در 1315به شرکت فرش ایران سپرده شده است.

15پوپ و آکرمن، سیری در هنر ایران، 2۶30 به بعد.

1۶نیروی کار اصلی در کشاورزی گیلان و مازندران زنان 

بوده  اند و هستند. به همین علت، زنان این دو خطه آزادتر و 
دخالتشان در اقتصاد خانواده بیشتر و این نکته اسباب شگفتی، 

به  ویژه نزد مردان، مناطق دیگراست.

در دورۀ معاصر که باید آن را دورۀ پس از 
انقلاب دانست، به سبب اشخاص بی  اطلاع، بی 
صلاحیت، مغرض و سودجویی که بر تولید و 

صادرات این کالا و به  ویژه قالی روستایی تسلط 
یافتند، تقریباً قالی  بافی روستایی و عشایری از 
بین رفته است و قالی شهری، با وضع موجود، 
آیندۀ چندان روشنی ندارد. تجارب تاریخی و 
وضعیت موجود در شمال کشورمان )گیلان و 
مازندران( نشان می  دهد که هرچه شرکت زنان 
در تولید بیشتر باشد، نقش  های دیگر اجتماعی 

آنان هم توسعه می یابد.1۶ با زوال قالی  بافی 
نیرویی عظیم فلج شده و از استقلال نسبی زنان 
مناطق خشک کشورمان، که با تولید قالی همراه 

بود، نیز کاسته شده است.

1علی حصوری، ”ابزارهای قالی  بافی در عهد مفرغ،“ دست  ها 

و نقش  ها، شمارۀ 3 )1371(، 17 به بعد.
2حصوری، ”ابزارهای قالی  بافی در عهد مفرغ،“ مقدمه.

3A. Hassouri, “Middle Persian Word for Carpet,” 
in Professor Jeseter Asmussen Memorial Volume 
(Copenhagen: Nashr-e Parsik, 2002).

4گو اینکه دربارۀ ایرانی بودن این قالی دیگران هم نظر داده 

اند. اینک ما می  توانیم با تقریب دقیق  تری در این خصوص 
بیاندیشیم. تعریف سنت  های قالی  بافی در ایران نتیجۀ تحقیقات 
میدانی من طی ده سال )13۶5 1375( و با حمایت انتشارات 
فرهنگان بوده، ولی متأسفانه نتیجۀ آن هنوز منتشر نشده است. 

5علی حصوری، مبانی طراحی سنتی در ایران )تهران: نشر 

چشمه، 13۶1(، 30 به بعد.
۶سیسیل ادواردز،  قالی ایران، ترجمۀ مهین  دخت صبا )تهران: 

امیر کبیر، 135۶(. او تاجری بود که در دهۀ بیست با یک 
اتومبیل مجهز همۀ شهرهای مهم ایران را در نوردید و کتاب 

خلاصه و نسبتاً جامعی از قالی ایران به دست داد.
7شمار روستاهای بافنده در آغاز قرن بیستم ۶500 برآورد 

می  شود، اما ایران در جنگ نخست جهانی بیش از 10 ملیون 
کشته داد که نتیجۀ خارج کردن اندوختۀ آذوقۀ ایران به 

وسیلۀ انگلستان و شوروی بود. این وضع از شمار روستاها و 
بافندگان شدیداً کاست.

8خوشبختانه هیچ  یک از اینان و حتی نوجوانان ده دوازده ساله 

هم رسماً و به شکل کار نمی  بافتند، گرچه یادگرفته بودند. 
آنان دور مرا، که با مادرانشان حین بافت سخن می  گفتم، 

گرفتند. آنان از من خواستند که از ایشان عکس بگیرم. من از 
ایشان پرسیدم چه کسی بافتن می  داند. 

9توصیف یکی از این قالی  ها که به دست سپاه اسلام افتاد 
و قطعه  قطعه  اش کردند، در تاریخ طبری آمده است. بنگرید 

به آرتور پوپ و فیلیپس آکرمن، سیری در هنر ایران 
)تهران:شرکت انتشارات علمی و فرهنگی، 1378(، جلد ۶، 
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مصطفی عابدینی  فرد )دانشجوی دکتری ادبیات تطبیقی دانشگاه 
آلبرتا و دانش  آموختۀ کارشناسی ارشد ادبیات انگلیسی دانشگاه 
و  بکت  ساموئل  اثر  گودو  انتظار  در   .)1384 طباطبایی،  علامه 
درآمدی بر روش  ها و نظریه  های نقد ادبی نوشتۀ چارلز برسلر 
در  نیز  فارسی  و  انگلیسی  به  مقاله  دو  است.  کرده  ترجمه  را 
با  گفت  وگو  ساتراپی:  مرجان  “پرسپولیس  دارد:  چاپ  دست 
خود و دیگری از طریق شکل و محتوا” و “هژمونی جنسیتی 
و ناخوشایندی  های آن: مردانگی ابتر و نفی سنت در سنگی بر 
گوری.” علایق پژوهشی او عبارت  اند از نظریۀ ادبی، مردانگی 

نیز  دکتری  اش  رسالۀ  ناتوانی    پژوهی.  و  شوخی  پژوهی  پژوهی، 
دربارۀ استهزاء به مثابه شکل/بعُدی از شوخی و مشخصاً پیوند بین 

شوخی جنسیتی و سامان جنسیتی در جامعه است.

مقدمه 
مقالۀ “جنسیت و آلات جنسی: کندوکاوی در 

عارف   نامه و هجویات ایرج   میرزا،” نوشتۀ آنا 
قریشیان،1 به موضوع عریان  کلامیِ ایرج  میرزا در 

هجویاتش، با نگاهی خاص به مثنوی عارف  نامه  ، 
می  پردازد. این موضوع به  ظاهر کم  اهمیت، یا از 

فرط آشکاربودن غالباً نادیده گرفته شده یا، چنان  که 
قریشیان تأکید می  ورزد، واکنش  هایی عمدتاً منفی از 
سوی برخی منتقدان ادبی برانگیخته است. محتوای 
چنین واکنش  هایی را،   همان  گونه که نویسنده نشان 

می  دهد، قضاوت  هایی مبتنی بر پارادایم  های فرهنگی 
غالب دربارۀ حجب و حیا و  نیز قُبح و عدم آزادی 
بیان امور جنسی در جامعه   و فرهنگ ایرانی تشکیل 

می  دهد. قریشیان ضمن نقد چنین قضاوت  هایی، 
استدلال می  کند که عریان  کلامی ایرج  میرزا در آنچه 
برخی منتقدانش هجویات “مستهجن،” “رکیک،” 
“پرده  در” و “بی  حیا”  ی او خوانده  اند،2 از اهمیت 

نقادانه   و فرهنگی شایان توجهی برخودار است و از 
این رو باید به آن اعادۀ حیثیت کرد. 

در دفاع از اهمیت اجتماعی این هجویات به 
اصطلاح “مستهجن” در برابر منتقدان آنها، 

قریشیان معتقد است که با طرح این قبیل 
هجویات “در عارف  نامه و با اشاره به روابطی 

جنسی غیر از رابطۀ تک  همسری بین زن و مرد، 
با به پرسش کشیدن پاکدینی اسلامی )پاکدامنی 
مذهبی( و نیز با سرپیچی از برآوردن انتظارات 
در حیطۀ به  کارگیری کلمات مناسب در شعر، 

ایرج  میرزا در واقع با چارچوب  های اختراعی و 
حاکم در حوزۀ نجابت و اخلاق مبارزه می  کند.”3 
از جملۀ این سنن اختراعی یا ابداعی اصطلاحی 
که از اریک هابزبام اقتباس شده است  قریشیان 

بر “تک  همسری” و به  ویژه بر “دگرجنس 
گرایی” و “حجاب اجباری” تأکید می  کند. 
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که ستایش  هایشان از برخی وجوه این مثنوی با 
لحنی پوزش  خواهانه  به سبب پرده  دری  های 

راوی آن همراه است، قریشیان بخش عمده  ای 
از قوّت و ارزش عارف  نامه را دقیقاً معلول همین 

لحن پرده  درانه و به اصطلاح مستهجنی می  داند که 
چنان منتقدانی را به توجیه  گری  ها و عذرخواهی 

های شرمسارانه واداشته است. 

با وجود این، “جنسیت و آلات جنسی” با توجه 
به چارچوب کلی اما محوری  اش، یعنی زبان 

هجوآمیز ایرج  میرزا، و مشخصاً مثنوی عارف 
نامه، در پیوند با جنسیت و امور/گرایش جنسی 
پرسش  ها یا ابهام  هایی را به ذهن متبادر می  کند 
که نویسندۀ مقالۀ حاضر مایل است به برخی از 
آنها بپردازد. وجه مشترک یا به  عبارتی موضوع 

فراگیرندۀ این پرسش  ها، آنچنان   که برای نویسندۀ 
مقالۀ حاضر مطرح شده  اند، سیاست جنسیتی 

عارف  نامه است، یعنی نگرش این متن به مقولۀ 
جنسیت یا به طور مشخص موضع آن در قبال 
مناسبات جنسیتی در جامعۀ ایرانی. تحت این 

عنوان کلی، در این نوشته، ضمن طرح پرسش 
هایی الهام  گرفته از مقاله  ی “جنسیت و آلات 

جنسی،” به سه موضوع مشخص و در سه قسمت 
خواهیم پرداخت. در قسمت نخست، راجع  به 

قضیب  محوریِ هجو جنسی یا عورت  مبنای ایرج 
میرزا و ارتباط آن با ساختار مناسبات جنسیتی در 
جامعۀ ایران بحث خواهیم کرد. موضوع قسمت 

دوم، ارتباط عارف  نامه با جریان تجددگرایی ایرانی 
و موضع عارف  نامه در قبال فرایند نهادینه  شدن 

دگرجنس  گراهنجاری است. نهایتاً در قسمت 
سوم، به انعکاس وجهی از گفتمان تجددگرای 

ایرانی در عارف  نامه اشاره خواهیم کرد که ضمن 
نوپیکربندی دگرجنس  گراهنجارینِ فضای عمومی، 
کلام و بدن زن را موضوع قدرتی   انضباطیتنبیهی 

)disciplinary( قرار داد.4 

“عارف  نامه” و زبان قضیب  محور
قریشیان در مقاله  اش استدلال می  کند که عریان 

کلامی جنسی ایرج  میرزا مصداقی از “فوران سخن 
و احیای لذت در واقعیت” و بنابراین نمونه  ای 

از “آزادی از ]. . .[ مرزهای سرکوب و کنترل 
جنسی” است.5 وی عریان  کلامی ایرج  میرزا را 
منادی “آزادی بیان و آزادی جنسی” دانسته و 

در پایان مقاله  اش، ضمن اشاره به وجوه سرکش 
و براندازندۀ چنین لحن و زبانی در حیطۀ امور و 
بیان جنسی، پیش  بینی می  کند که “شاید بازنگری 
تأثیرات این هجویات ’مستهجن‘ شروعی باشد 

برای پرسش از چارچوب  های منسوخ دیگر 
]یعنی علاوه بر ’تک  همسری،‘ ’دگرجنس  گرایی‘ 

و ’حجاب اجباری‘[ در زمینۀ جنسیت و نظام 
جنسی.”6 چنان   که در ادامه   توضیح خواهیم داد، 

استدلال قریشیان در خصوص سرکش بودن کلام 
جنسی ایرج  میرزا، به  ویژه با توجه به محدودیت 

آزادی بیان در فرهنگ و جامعۀ ایرانی، که قریشیان 
خود بر آن تأکید کافی ورزیده است،7 کاملًا 

پذیرفتنی است. در این بخش اما نویسنده قصد 
دارد از دعوت بجای قریشیان برای پرداختن به 

تأثیرات هجویات ایرج  میرزا، برای تأکید بر وجهی 
از عارف  نامه، و توسعاً سایر هجویات ایرج 

میرزا، استفاده کند که به  رغم اهمیت و ارتباطش 
با موضوع مقالۀ قریشیان، در مقالۀ ایشان به آن 

اشاره  ای   نشده است. 

تأکید قریشیان بر جنبۀ آزادی  بخش زبان ایرج  میرزا، 
با تأکیدش بر بحث فوکو دربارۀ نقش زبان  هم 
در استقرار نظام جنسیت و هم در “مقاومت در 
چارچوب ساختار” آن نظام  درپیوند است.8 

چنان   که قریشیان اظهار می  دارد، “فوکو به این نکته 
اشاره می  کند که نظام جنسیت در وهلۀ اول با زبان 

کنترل می  شود.”9 به  رغم این تأکید، اما، قریشیان 
از تأثیرات محافظه  کارانۀ زبان ایرج  میرزا در حیطۀ 

جنسیت  به مثابه ساختاری از مناسبات اجتماعی 
که با سایر ساختارهای اجتماعی، از جمله ساختار 

نمادین زبان و فرهنگ ارتباطی تنگاتنگ دارد  
سخنی به میان نمی  آورد. حال آنکه، در کنار تصویر 

طغیان  گر و رهایی  بخشی که مقالۀ “جنسیت و 
آلات جنسی” از زبان هجوآمیز عارف  نامه به دست 

می  دهد، نقش هم  زمان محافظه  کارانه و انضباطی
تنبیهی این زبان هجوآمیز، در درون حوزۀ جنسیت، 

درخور توجه است. 
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هژمونیک )hegemonic masculinity( در 
مناسبات اجتماعی، جنسیتی و فرهنگی استفاده 

می  شود.10 مردانگی هژمونیک گونه  ای از مرد بودن 
در یک فرهنگ است که بر زنانگی و مردانگی  های 

غیرهژمونیک در آن فرهنگ استیلا یافته است.11 
از این رو، می  شود گفت دیدگاه قضیب  محور 
دیدگاهی است که نگرش مردانۀ هژمونیک را 
فرض مسلم می  گیرد و اشاعه می  دهد. با این 

حال، نویسنده   مایل است در این مقاله از اصطلاح 
قضیب  محوری )phallocentrism( استفاده کند؛ 

زیرا این اصطلاح ضمن برخورداری از معنای 
فوق، توجه را مشخصاً به جنسی یا عورت  مبنابودن 

عمدۀ زبان و تصاویر هجوآمیز در عارف  نامه و 
سنت ریشه  دار پیش از آن نیز جلب می  کند.12 

برای به  دست دادن تعریفی از زبان جنسی یا 
عورت  مبنای قضیب  محور، که مشخصاً موضوع 

بحث در این قسمت است، قولی محوری دربارۀ 
عمل جنسی از کتاب کلاسیک سیاست جنسی 

کیت میلت نقل می  کنیم: “عمل جنسی هرگز در 
خلاء رخ نمی  دهد و گرچه به  خودی خود فعالیتی 

]صرفاً[ بیولوژیک و جسمی به نظر می  رسد، 
چنان عمیقاً در بافت بزرگ  تر امور انسانی جای 

گرفته است که همچون عالم صغیری عمل می  کند 
که مملو است از انواع نگرش  ها و ارزش  هایی که 

فرهنگ بر آنها صحه می  گذارد. عمل جنسی از 
جمله ممکن است در سطحی فردی یا شخصی 
همچون الگویی از سیاست جنسی عمل کند.”13 

به عبارتی، کنش جنسی بین دو انسان دارای 
بعُد سیاسی و به لحاظ مناسبات قدرت واجد 

پیچیدگی  ها و معانی   نمادینی است.

در پرتو نقل قول میلت، می  شود زبان جنسی 
قضیب  محور را زبانی تعریف کرد که عمل 
جنسی را پیشاپیش عرصۀ نمایش مناسبات 

قدرتِ بدون تقارن قوا فرض می  کند، وضعیتی 
که خودبه  خود به تشکیل تقابل  هایی دوجزیی 

می  انجامد و در این موقعیتّ نامتقارن، مرد 
یا امر مردانۀ هژمونیک را با قدرت و زن یا 

امر زنانه و امر مردانۀ غیرهژمونیک را  مثلًا 

برای پرداختن به این بُعد از هجو در عارف  نامه 
و سایر آثار هجوآمیز ایرج  میرزا، می  شود از این 
دو پرسش شروع کرد: فرض  های بنیادینِ هجو 

جنسیِ عارف  نامه را چه چیزی تشکیل می  دهد؟ 
نیز، رابطۀ این مفروضات اساسی با ساختارهای 
جنسیتی موجود در جامعه و فرهنگ ایران، چه 
در زمان ایرج  میرزا و چه حتی قبل و البته بعد 

از او  از آن رو که هجویات جنسی او هم 
شباهت  هایی معنادار با هجو جنسی پیشینیان او 

دارد و هم اینکه دهه  ها بعد از مرگ او هنوز برای 
ایرانیان فهمیدنی و از دید برخی از طنزپزدازان 

ایرانی درخور پیروی  اند چیست؟ در این بخش 
استدلال خواهد شد که مفروضات هجو جنسی 

در عارف  نامه در حقیقت تقابل  های دوگانه  ی 
قضیب  محور)phallocentric(ی  اند که سده  هاست 

به اشکال گوناگون، زیربنای ساختار و محتوای 
مناسبات جنسیتی در جامعۀ ایرانی و به تبع آن، 

شالودۀ سنتّ هجاگویی در میان شعرای ایرانی را 
تشکیل     داده   است. از این  رو، بیشینۀ عریان  کلامی 
جنسی ایرج  میرزا در هجویاتش، از منظر سیاست 

جنسیتی، در خوش  بینانه  ترین حالت همچون 
تیغی دولبه است؛ زیرا از سویی   همچنان  که 

قریشیان به  درستی نتیجه گرفته  در فضای کنونی 
در جامعه و فرهنگ ایرانی، می  تواند با رهایی از 

قیدوبندهای گفتمانی مرتبط دانسته شود و مشوق 
آزادی بیان جنسی باشد، اما از دیگرسو بخش 
عمده  ای از همین زبان، به حکم مفروضاتش 

دربارۀ مناسبات قدرت در روابط جنسی و 
جنسیتی، ناگزیر بر نظم جنسیتی غیردموکراتیک 
موجود صحه می  گذارد و از این نظر، به لحاظ 

سیاست جنسیتی نه فقط رهایی  بخش نیست، بلکه 
محافظه  کار و سرکوب  گر هم هست. 

منظور از قضیب )phallus( آلت رجولیت عینی و 
ملموس نیست، بلکه مظهر بیرونی آلت و نمادی 
از قدرت و اقتدار مردسالارانۀ مردان و مردانگی 

است. از این رو، قضیب  محوری ناظر است به 
وضعیتی که در آن، قضیب واجد دیدگاهی غالب 

و ممتاز پنداشته می  شود. از این مفهوم برای 
نقد فمینیستی سلطۀ بدیهی    انگاشته    شدۀ مردانگی 
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امردبودگی یا غلامبارگی به  ویژه از آن رو که 
دارندگان چنین صفاتی زن  وارانه و منفعلانه 

پذیرای قدرت قضیبی پنداشته می  شوند  با نبود 
یا کمبود قدرت مرتبط می  داند و از ایماژهای 
جنسی متکی  بر چنین مناسبات برساخته  شدۀ 

نامتقارنی برای اعِمال قدرت نمادین در گفتار 
یا اشکال دیگری از بازنمایی   سود می  جوید. 

شالودۀ زبان جنسی یا عورت  مبنای قضیب  محور 
را، که در سنّت هجاگویی در ایران به  روشنی 

متجلی شده است، در حقیقت شکلی )مطایبه 
گونه( از دشنام جنسی تشکیل می  دهد. این زبان 
دارای سنتی ریشه  دار است که در آثار پیشینیان 

هجاگوی ایرج  میرزا   و چنان  که اسپراکمن 
می  گوید،14 تقریباً در دیوان   همۀ شعرای مشهور 
و کمترشناخته  شدۀ فارسی – یافتنی است.15 به 

علاوه، همین زبان همچنین برای برخی پسینیانِ 
طنزپرداز ایرج  میرزا نیز به درجات و اشکال 

متفاوت قابل   پیروی و استفاده بوده است.16 از 
این رو به نظر می  رسد رابطه  ای معنادار بین این 

هجو جنسی/عورت  مبنای قضیب  محور با ساختار 
مناسبات اجتماعی و به  ویژه جنسیتی در ایران، 

همانند بسیاری جوامع دیگر، وجود داشته باشد؛ 
چنان   که امروز نیز، دشنام جنسی قضیب  محور 

کماکان شکلی اثرگذار از تنبیه و انتقام  جویی 
نمادین در مناسبات بینافردی و اجتماعی به 

حساب می  آید. به عبارت دیگر، گرچه بحث 
مفصل راجع  به این موضوع نیازمند پژوهشی 

جداگانه است، به نظر می  رسد این ادعای کلی 
اثبات  پذیر باشد که معنادار و اثرگذار بودن دشنام 

جنسیت  مبنا، از جمله آنچه امروز در فرهنگ 
ایرانی “فحش   ناموسی” خوانده می  شود، ارتباط 

گریزناپذیری با ساختار مناسبات جنسیتی و 
شبکۀ روابط قدرت موجود در دل آن مناسبات 
جنسیتی دارد. در حقیقت، قدرت نمادین چنین 

دشنام  هایی را می  باید در واقعیت ساختارهای 
جنسیتی یک جامعه جست.17 همان  گونه که 
پیتر مرِفی نیز دربارۀ رابطۀ استعارۀ جنسیتی 

با ساختارهای اجتماعی اظهار می  دارد، رواج 
شیءپنداریِ )objectification( جنسیتی در 

زبان، مثلاً کاربرد نظام  مند تصاویر و استعاره  های 

شیءپندارانه دربارۀ زنان را می  شود نشانۀ تداول 
کنش  های شیءپندارانه در زندگی واقعی مردمانی 

دانست که بدان زبان سخن می  گویند؛ زیرا اگر 
جز این بود، چنان بیان نمادین نظام  مندی اساساً 

دلیل وجودی و معنای خود را از دست می  داد.18  

در عارف  نامه، همچون برخی از دیگر آثار ایرج 
میرزا، زبان جنسی قضیب  محور نمودی برجسته 

دارد.19 تحلیل وجه بلاغی نمونه  هایی از هجو 
به  کاررفته در عارف  نامه نشان می  دهد که برای 
مثال، در بخش نخست شعر، راوی پاره  ای از 

تأثیرگذاری نمادین بر عارف را در قدرت تصاویر 
جنسی   مبتنی   بر تقابل  هایی دوجزیی   می  جوید. 

در این تقابل  ها، مردانگی و برخی از دلالت  های 
ضمنی آن با جزء نخست یا ممتاز و زنانگی و 
غلامبارگی/امرد بودن و پاره  ای دلالات ضمنی 

آنها با رکن دوم یا فروتر مرتبط و مفروض 
پنداشته شده است. از جملۀ این تقابل  های 

تصریح  شده و تلویحی  ، می  توان به اینها اشاره 
کرد: کیر/کون، کیر/کس، فاعل/مفعول، کردن/

دادن، مرد/نامرد، مرد/ امرد، مرد/بی ریش، کون 
درست/کونی، بالا/زیر )با دلالت جنسی(. نمونه 

هایی از تصاویر جنسی قضیب  محور در عارف  نامه 
را  چه آنجا که راوی موقتاً و راهبردانه عارف 

را واجد قدرت قضیبی فرض می  کند تا لحظه  ای 
بعد غافل  گیرانه این امر را موهوم جلوه داده و 

به  اصطلاح کفۀ ترازو را به سود خود برگرداند و 
چه در موارد بیشتری که راوی عارف را از ابتدا 
فاقد چنان قدرتی و لذا سزاوار هجوی قضیب 
محور دانسته است در زیر و به ترتیبی که در 

پیرنگ روایت در عارف  نامه آمده  اند، می  آوریم  
تأکیدها از نویسنده   است:20

نمی  دانستم ای نامرد کونی 
که منزل می  کنی در باغ خونی )10(

مگر یاد آمد از سی سال پیشت 
 که بر عارض نبود آثار ریشت )15(

بگویم صاف و پاک و پوست کنده 
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در توضیح منظور اصلی نویسنده در این بخش، 
راهگشاست چنین جمله  ا  ی از زبان کسی از 

رسانۀ ملی پخش شود. با چنین اتفاقی، از یک سو 
 در تأیید بحث قریشیان کنشی مقاومت  ورزانه 

و بلکه براندازانه صورت گرفته است، اما از 
دیگرسو، چون مفروضات بنیادین گزارۀ یادشده 

دربارۀ جنسیت و مناسبات جنسی عملًا همان 
فرض  های گفتمان غالب در خصوص جنسیت 
در جامعۀ ایرانی است، کنش یادشده در حیطۀ 
جنسیت لاجرم امری محافظه  کارانه و ویرانگر 

خواهد بود. به عبارت دیگر، و با تعمیم این مثال 
فرضی به بحث بالا دربارۀ زبان جنسی قضیب 
محور در هجویات ایرج میرزا، می  توان نتیجه 

گرفت که چنین زبانی، از آنجا که بر ساختارهای 
جنسیتی مردسالارانه و دگرجنس  گراهنجار صحه 
می  گذارد، گرچه ممکن است در فضای مملو از 

سانسور و خودسانسوری در فرهنگ و جامعۀ 
ایرانی زبانی متمرد و از جهاتی منادی رهایی از 

قیود گفتمانی باشد، در قلمرو جنسیت نمی 
تواند نویدبخش به چالش کشیدن چارچوب  های 

جنسیتی مبتنی بر نابرابری باشد، بلکه برعکس 
شالودۀ چنان چارچوب  هایی را استحکام نیز 

می  بخشد. این بدان دلیل است که چنین زبانی، 
برای آن  که واجد معنا تلقی شود، دائماً مخاطبش 
 subject( را به قرار گرفتن در سوژهجایگاهی

position( فرامی  خواندَ )interpellation( که در 
آن، تقابل  های دوجزیی پیش  گفته و مفروضات 

نهفته در آنها استوار و معنادار است.

اکنون، و در پرتو بحث فوق، می  شود ضمن اشاره 
ای مختصر، دربارۀ زبان راوی در قصۀ حجاب 
در عارف  نامه و همچنین قابلیت آن زبان برای 

واژگون  سازی گفتمان فرهنگی غالب در جامعۀ 
ایرانی نیز با دقت بیشتری نتیجه  گیری کرد. با توجه 
به بحث بالا، به اعتقاد نگارنده، از جمله   کاراترین 

قسمت  های   عارف  نامه به لحاظ “مقاومت در 
چارچوب ساختار،” قسمت  هایی کوتاه است که 

در آن پس از غلبۀ راوی بر زن محجبه، راوی آلت 
تناسلی زن را با “رحمت” الهی و “روی مؤمن” 

همنشین می  کند. همچنین است آنجا که راوی 

که علّت چیست، می  ترسی ز بنده 
تو را من می  شناسم بهتر از خویش 

تو را من آوریدستم به این ریش )2221(

تو از کون  های گِرد لاله  زاری
یکی را این سفر همراه داری 

کنار رستوران قلا21 نمودی 
ز کون  کن  های تهران درربودی

به کون  کن  ها زدی کیر از زرنگی
نهادی جمله را زیر از زرنگی 

 ]. . .[
کنون ترسی که گر سوی من آیی 

 ]. . .[
منت آن دنبه از دندان بگیرم 

 ]. . .[
چرا هرجا که یک بی  ریش باشد 

تو را فی  الفور قوم و خویش باشد 
چرا در روی یک خویش تو مو نیست؟ 

چرا هرکس که خویش توست، کونی 
است؟ )3324(

تو حق داری که گیرد خشمت از من
که ترسیده از اول چشمت از من
نمی  دانی که ایرج پیر گشته است

اگر چیزی از او دیدی گذشته است )4847(

تو عارف، واقعاً گوساله بودی
که از من این سفر دوری نمودی 

مگر کون قحط بود اینجا قلندر
که ترسیدی کنم کون تو را تر )341340(22

 
وجه بلاغی هجو قضیب  محور در این ابیات، 

اگر بخواهیم آنها را به بنیادی  ترین عناصرشان 
فروبکاهیم، در حقیقت با سویۀ بلاغی این جملۀ 
فرضی غیرمنظوم و بی  پیرایه، و اندکی امروزین 

شده، جایگزینی  پذیر   است: “ای عارفِ بچه 
کونی! ای نامرد بی  ریش! مثل این  که یادت رفته 

روزگاری زیر دستم غلام  بچگی می  کردی و خود 
من آدمت کردم؛ حالا برای من دُم درآورده و 

طاقچه  بالا می  گذاری!”  فرض کنید  این فرض 
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خطاب به عارف و در ترجیح پیش بر پس می 
گوید: “بگو آن عارف عامی  نما را/ که گم کردی 
تو سوراخ دعا را.”23 به عبارت دیگر، این قبیل 

اشارات، در عین آنکه مصداق عریان  کلامی راوی 
اند، برخلاف هجو عارف توسط راوی، آشکارا 
قضیب  محور نیستند و از این رو ماهیتی عمدتاً 

واژگون  سازانه دارند. با این حال، می  شود استدلال 
کرد که بخش مهمی از قصۀ حجاب معطوف به 
استمرار کلیشه  های جنسیتی مردسالارانه است. 
به گفتۀ راوی، زن محجبه که از ابتدا در برابر 

درخواست  های راوی برای کام  جویی از او مقاومت 
می  کرده است، پس از آن  که راوی بازوی او را 

می  فشارد، آرام  آرام نرم  خویی می  کند تا این  که به 
قول راوی، “سرش چون رفت، خانم نیز واداد/ 

تمامش را چو دل در سینه جا داد” )82(. این بیت 
و ابیات مرتبط با آن، به  ویژه اگر صحنه را دال بر 
تجاوز جنسی بدانیم، یادآور این مغالطۀ رایج   در 

توجیه تجاوز جنسی )rape myth(   است که زنان 
قلباً و برخلاف ظاهر، مایل  اند مورد تجاوز جنسی 
قرار بگیرند و در حقیقت از این کار لذت نیز می 

برند. از این منظر، ساختار کلی قصۀ حجاب در 
عارف  نامه می  تواند همان نقش غیر دموکراتیکی را 
در چارچوب مناسبات جنسیتی ایفا کند که برخی 

لطیفه  های جنسی و جنسیتی با مضمون زن همچون 
 )woman as wanton( موجودی هرزه/نانجیب
ایفا می  کنند، یعنی نقش مجوز دادن به خشونت 

جنسی علیه زن. در چنین لطیفه  هایی، همچنان   که 
در قصۀ حجاب ایرج  میرزا، ’نه‘  در حقیقت یعنی 
’بله‘ )امری که با شعار معروف مخالفان خشونت 

جنسی – ’نه یعنی نه‘ – در تضاد است(.24 این 
نتیجه  گیری همچنین با تصویر آشکارا قضیب  محور 

در بیتی که راوی از پسِ بیت پیش  گفته بیان می 
کند، کاملاً هم  خوان است: “بلی کیر است و چیز 

خوش  خوراک است/ ز عشق اوست کاین کس 
سینه  چاک است” )83(.25 

“عارف  نامه” همچون بیانیۀ دگرجنس  گراهنجاری 
موضوع دومی که در خصوص مقالۀ “جنسیت 

و آلات جنسی” پرسش  برانگیز و درخور 
کاوش بیشتر است، چیستی پیوند عارف نامه 

با هم  جنس    خواهی/گرایی  و مشخصاً سیاست 
جنسیتی این مثنوی در قبال مناسبات هم  جنس 

گرایانه  چه در عصر خودش و چه برای 
خوانندۀ امروزی است. این موضوع اهمیت 
ویژه  ای دارد، چراکه عارف  نامه در برهه  ای از 
تاریخ مناسبات جنسیتی در ایران نوشته شده 

است که در آن، سامان جنسیت  طی فرایندی 
دگردیسانه – در حال گذر از آمیزه  ای خاص از 
مناسبات دگرجنس  گرایانه و هم  جنس  خواهانه به 
سامانی دگرجنس  گراهنجار بود.26 این دگردیسی، 
به روایت افسانه نجم  آبادی در کتاب زنان سبیل 
دار و مردان بی  ریش، با تجددگرایی ایرانی گره 
خورده بود.27 قریشیان در بخشی از مقاله  اش با 

عنوان “]عارف نامه:[ خطری برای تک  همسری و 
دگرجنس  گرایی مطلق،” با اتکا به روایت تاریخ 
نگارانۀ نجم  آبادی در کتاب یادشده و در اشاره به 
تغییر پیش  گفته در نظم جنسیتی در ایران معاصر، 

به درستی اشاره می  کند که “با افزایش رفت و 
آمد قشر روشنفکر و مرفه ایران با اروپایی  ها و 

تلاش برای حصول به مدرنیته، روابط هم  جنس 
خواهانه غیراخلاقی محسوب شد.”28 با این  حال، 
قریشیان این بصیرت تاریخی را به بحث  هایی که 

مشخصاً دربارۀ ارتباط عارف  نامه با تجددگرایی 
پیش  گفته  ازجمله در کتاب نجم  آبادی صورت 

گرفته پیوند نمی  زند. در نتیجه، تصویری که 
مقالۀ او از ارتباط عارف  نامه با هم  جنس  گرایی 

ارائه می  دهد، ناگزیر ناکامل می  شود و به تبع آن 
تفسیرش از عارف  نامه در مواردی به کژی می 

گراید.

بنا به روایت نجم  آبادی، مسائل مربوط به جنسیت 
و گرایش جنسی نقشی محوری در شکل  گیری 

گفتمان تجددخواهی در ایران داشته است. پروژۀ 
تجددگرایی ایرانی از آغاز با نوعی شرم ملی در 

حیطۀ جنسیت و مسائل جنسی در برابر غرب 
پیوند خورد. بخشی از محتوای این احساس را، 

چنان  که در نقل قول بالا از قریشیان نیز بدان 
اشاره  ای شد، شرمساری ایرانیان آشناشده با فرنگ 

از تداول هم  جنس  خواهی و اعمال هم  جنسانه   
)samesex( در ایران تشکیل می  داد. ایرانیانی 
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بر آن تأکید نهادند، بلکه به منظور اجتماعی 
کردن دگرجنس  گرامبنای فرهنگ و بهنجارسازی 
دگرجنس    گرامبنای میل و روابط جنسی، ]هم  سو 

با اهداف[ تجددگرایانه – محوریت یافت.29

در این نقل قول، قبح اعمال هم  جنس  خواهانه از 
دید ایرانیان اواخر قرن نوزدهم به بحث حجاب 
ربط داده شده است. به گفته  ی نجم  آبادی، “طی 

دو سدۀ گذشته، جریان تجددگرای ایرانی )و 
اسلامی( و تاریخ  نگاری  های مرتبط با آن]ها[، 
حجاب را مظهر جنسیتی تفاوت فرهنگی بین 
ایران )اسلام( و اروپا دانسته]  اند[. این دیدگاه 

غالب، از تأثیر فرهنگی دیگری که حجاب داشته، 
یعنی کارکرد آن به  عنوان دلالت  گر پیوندهای 

هم  جنس  آمیز و معطوف  به مهرورزی هم  جنس 
خواهانه، هم در میان زنان و هم مردان، غافل 

بوده است. ]در گفتمان تجددگرایی ایرانی[ 
عقب  ماندگی حجاب ]. . .[ مظهر عقب  ماندگی 

هم  جنس  آمیزی و عاطفه  ورزی هم  جنس  خواهانه 
قلمداد شد.”30 البته از اوایل نیمۀ دوم قرن نوزده، 

از جمله در آثار فتحعلی آخوندزاده، حجاب عامل 
عقب  ماندگی زنان و سوق  یافتن مردان به سمت 
اعمال هم  جنسانه معرفی شده بود. بعدتر، میرزا 

آقاخان کرمانی نیز در مکتوبات خود، به تأسی از 
سه مکتوب آخوندزاده، به نقد حجاب و تفکیک 

جنسیتی پرداخت و فقدان حشرونشر مردان با 
زنان را عامل گرایش یافتن مردان به “بچه 

بازی”31 و “غلام  بارگی” و در نتیجه نگون  بختی و 
افسردگی زنان معرفی کرد.32 با این حال، به گفتۀ 

نجم  آبادی، ظاهراً هیچ  کجا حجاب به صراحت 
عارف  نامۀ ایرج  میرزا  عامل امردبازی معرفی نشده 

است. در اهمیت این وجه از عارف  نامه، نجم 
آبادی به نکته  ای اشاره می    کند که در بازخوانی 
قسمت  هایی از مقالۀ قریشیان اهمیت فراوانی 
دارد. به گفتۀ نجم  آبادی، “اگرچه قسمتی از 

]عارف  نامه[ به عنوان داستانی مطایبه  آمیز علیه 
حجاب غالباً مورد بحث قرار گرفته است، به 

جایگاه این تکه از متن در دل روایت بزرگ  تر 
شاعر در مخالفت با امردبازی تقریباً هرگز توجه 

نشده است.”33

که بر اثر تعامل با اروپاییان در ایران و بیرون از 
ایران بر قبح اعمال هم  جنسانه از دید فرنگیان 

پی   برده بودند، اکنون میل، گرایش و روابط 
جنسی خود را زیر نگاه قدرتمند و قضاوت  گری 
حس می  کردند که چنان اعمال و خواهش  هایی 
را نشانه    ای از کم  دانشی و بی  تمدنی می  دانست. 

بنابراین، این قبیل اعمال از آن پس به  تدریج نشانۀ 
عقب  ماندگی ایران به حساب آمد و در نتیجه  ،

بهنجارسازی دگرجنس  گرا  مبنای 
)heteronormalization( میل و روابط جنسی 
یکی از شروط تحقق ]پروژۀ[ تجددگرایی تلقی 

گردید، پروژه    ای که مستلزم اجتماعی  کردن 
 )heterosocialization( دگرجنس  گرامبنای

فضای عمومی و پیکربندی مجدد زندگی 
خانوادگی ]هم[ بود. این فرایند در مورد مردان 

و زنان به طرق متفاوتی صورت پذیرفت. 
پیوندهای عاطفی هم  جنس  خواهانه در میان 
مردان به  منزلۀ احساسات برادرانههموطنانه 
بازانگاشته شد و دوستی  های مردان ]با هم[ 

به رفاقت]های[ ملی وطن  پرستانه تحول پیدا 
کرد؛ ]رفاقت  هایی که در آنها[ از عواطف هم 
جنس  خواهانه   شهوت  زدایی گردید و تمایلات 

جنسی آنها، به وطن به  مثابه معشوقی مؤنث 
سوق داده شد. ]طی همان فرایند، اما[ هم 

 )female homosociality( جنس  آمیزی زنانه
با ایجاد ’امر قبیح/مفسده  آمیز‘ قویاً پیوند خورد. 

تقصیر روابط و اعمال جنسی هم  جنسانه   در 
مردان بر گردن جهل زنان]شان[ انداخته شد 

]. . .[. خانه، به  منزلۀ محل سکونت زن، قلمرو 
عقب  ماندگی و دژ رسوخ  ناپذیر جهالت و 
خرافه و بنابراین فاقد اکسیر اصلی تمدن 

 یعنی دانش و ادراک حسی ]لازمۀ[ علم 
نوین بود. ]از این رو،[ خانه نیز می  بایست از 
طریق آموزش زنان، کشاندن آنان به عرصۀ 

حیات عمومی/سیاسی و تغییر آنها به زنانی همتا 
یا همسر ]در زندگی با مردان  شان[، دگرگون 
می  شد. در همین راستا، طرح کشف حجاب 
از زنان هم – نه صرفاً همچون امری لازمۀ 
آزادی زنان، بدان معنا که تجددطلبان متأخر 
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فقدان توجه کافی به اطلاعات تاریخی و پس  زمینه 
ای بالا در ارتباط خاص  شان با عارف  نامه موجب 
شده است تا از میزان دقت نویسندۀ “جنسیت و 

آلات جنسی” در بازنمایی نگرش غالب عارف  نامه 
به مقولۀ گرایش جنسی و همچنین در تفسیرش از 
قسمت  هایی مهم از متن شعر کاسته شود. قریشیان 

در همان بخشِ پیش  تریادشده از مقاله  اش، “خطری 
برای تک  همسری و دگرجنس گرایی مطلق،” 

عارف  نامه را ضمن تأکیدی تلویحی بر مخاطب 
امروزی، انعکاس  دهنده و نمایندۀ تمایلات و اعمال 
هم  جنس    خواهانه می  شناساند. با این حال، قریشیان 

در این قسمت از مقاله  اش فقط بر ابیات آغازین 
عارف  نامه – آنجا که راوی از عارف گله  مند است 
که چرا علی  رغم تدارکی که برایش دیده بوده، قدم 

رنجه نکرده و به منزل وی تشریف نیاورده است 
و اینکه مبادا عارف از گذشتۀ جنسی    اش با راوی 

واهمه دارد و غیره  تأکید می  ورزد و به ابیات 
بسیار مهمی که راوی اندکی بعدتر و در مذمت 

“بچه  بازی” می  سراید، اشاره  ای نمی  کند. عمدۀ این 
ابیات، که نقطۀ اتصال بخش نخست عارف  نامه به 

بخش دوم دربارۀ حجاب  اند، از این قرارند:

بدین جا چون رسید اشعار مخلص 
پریشان شد همه افکار مخلص

که یارب بچه  بازی خود چه کار است 
که بر وی عارف و عامی دچار است

چرا این رسم جز در مُلک ما نیست؟ 
وگر باشد بدین سان برملا نیست

اروپایی بدان گردن  فرازی 
نداند راه و رسم بچه  بازی

چو باشد ملک ایران محشرِ خر 
خرِ نر می  سُپوزد بر خرِ نر

شنید این نکته را دارای هوشی 
برآورد از درونِ دل خروشی

که تا این قوم در بند حجابند 
گرفتار همین شیء عجابند
حجاب دختران ماه  غبغب 

پسرها را کند همخوابۀ شب
تو بینی آن پسر شوخ است و شنگ است

برای عشق ورزیدن قشنگ است 

نبینی خواهر بی  معجرش را
که تا دیوانه گردی خواهرش را

چو این محجوبه، آن مشهودِ عام است
نه بر عارف نه بر عامی مَلام است )7969(

 ]...[
تو طعم کُس نمی  دانی که چون است 

و الا تفُ کنی بر هرچه کون است
در آن محفل که باشد فرج گلگون 

ز کون صحبت مکن، گُه می  خورد کون34
تو را اصل وطن کس بود کون چیست

چرا حب وطن اندر دلت نیست؟
مگر حسِ وطن  خواهی نداری

که کس را در ردیف کون شماری؟
بگو آن عارف عامی  نما را

که گم کردی تو سوراخ دعا را
بوَد کون  کردن اندر رأیِ کس  کن

چو جلقی، لیک جلقِ باتعفن )8782(35

این ابیات در عارف  نامه، که زمینه  ساز نکوهش 
حجاب همچون دلالت  گر پیوندهای هم  جنس 

آمیز و معطوف  به مهرورزی هم  جنس  خواهانه  اند، 
به  رغم لحن بذله  گویانۀ راوی در آنها، دربرگیرندۀ 

عناصری اساسی از فرایند برساخته  شدن 
هویت  های جنسیتی    اند. برساخته  شدن اعمال/

هویت  های جنسیتی  ای که از هژمونی یا سلطۀ 
فرهنگی برخوردارند، الزاماً با طرد خوارشمارانۀ 
)abjection( اعمال/هویت  هایی به  دیگری  بدل   
شده )othered( همراه است.36 از این حیث، 
و در پرتو بحث پیشین راجع   به درهم  تنیدگی 

تجددگرایی ایرانی با تغییر نظم جنسی و جنسیتی 
در ایران، به نظر می  رسد برخلاف آنچه از مقالۀ 
قریشیان برمی  آید، عارف  نامه  به استناد ابیات 

یادشده و به  ویژه با در نظر گرفتن روایت بزرگ  تر 
شاعر در مخالفت با امردبازی  خطری نه برای 
دگرجنس  گرایی که برای هم  جنس  خواهی و هم 
جنس  گرایی به حساب می  آید، زیرا از میان همۀ 
آثار ایرج  میرزا، که در بسیاری  شان به روابط هم 
جنس  خواهانه اشاره شده است،37 فقط در همین 

“معروف  ترین اثر ایرج  میرزا”38 است که نطفۀ 
طرد خوارشمارانۀ اعمال/هویت  های هم  جنس 
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خاص اظهار می  دارد، اینکه به  رغم اشتهار عارف به 
زن  بارگی و شهرت ایرج  میرزا به غلامبارگی، ایرج 

میرزا “بچه  بازی” را حربۀ انتقاد از عارف قرار داده، 
نشان می  دهد که تا قبل از زمان انتشار عارف  نامه 

)1300ش/1921م(، مذموم شمردن اعمال هم  جنس 
خواهانۀ مردان و انتساب مسئولیت آن به حجاب 

زنان، ظاهراً چندان عمومیت یافته بود که حتی  یا 
شاید هم مخصوصاً  کسی چون ایرج  میرزا که به 
هم  جنس  خواهی شهرت داشته، راغب بود، احتمالاً 

از سر شرم و برای زدودن گذشتۀ شخصی   خود هم 
که شده، زبان به نکوهش چنان رفتارهایی بگشاید.40 
ژانت آفاری هم در قسمتی از کتاب سیاست جنسی 

در ایران مدرن، ضمن اشاره به سنت امردبازی در 
ایران قدیم و مشابهت آن با سنتی کمابیش یکسان 

در یونان باستان، می  نویسد: “]. . . ایرج  میرزا[ آخرین 
شاعر بزرگ فارسی  سرایی است که آشکارا از بچه 
بازی سخن گفته است. در اشعار اولیۀ او، راوی از 

میل خود به پسران تازه  بالغ گفته و تلویحاً به عمومیت 
چنین روابطی در آن زمان اشاره می  کند.”41 آفاری 

پس از ذکر مثال  هایی از آثار ایرج  میرزا، در پانوشتی 
می  افزاید: “بعدها، ایرج میرزا در واکنش به تغییر 

هنجارهای جنسی در ایران موضع خود را تغییر داد. 
او در ’عارف  نامه‘ روابط هم  جنسانۀ مردان را رد و از 

لذات دگرجنس  گرایی هنجارمند تمجید کرد.”42 

از این رو، گرچه برخی از دیگر اشعار ایرج  میرزا 
آشکارا بر موافقت راوی آنها با هم  جنس  گرایی 

دلالت کرده و لذا ممکن است بازنشر و رواجشان، 
از دید گفتمان غالب در جامعه و فرهنگ ایرانی، 

خطری برای دگرجنس  گرایی محسوب شود، 
سیاست جنسیتی عارف  نامه را  چه بیرون از 

پس  زمینۀ تاریخی متن و اطلاعات زندگی  نامه  ای 
شاعرش، و چه در دل چنین بافتی   مشکل بتوان 

موافق و دمساز با، یا نمایندۀ، هم  جنس    خواهی 
و هم  جنس  گرایی قلمداد کرد. به عبارت دیگر، 
سیاست جنسیتی عارف  نامه در قبال هم  جنس 

خواهی و هم  جنس  گرایی، اگر در بافت تاریخی 
این متن به آن بنگریم، مؤید روایت پیش  گفتۀ 

نجم  آبادی از گفتمان تجددگرایانه  ای است که طی 
فرایند هنجارمندسازی دگرجنس  گرامبنای غرائز 

خواه)انه(، ولو به زبانی مطایبه  آمیز، محکم بسته 
شده است.

چنان  که گفته شد، قریشیان در قسمت یادشده از 
مقاله  اش ابیات اساسی فوق را نادیده می  گیرد. او 

فقط در قسمت بعدی مقاله  اش با عنوان “واژگون 
کردن پاک  دین  گرایی اسلامی،” چند بیتی از این 

ابیات را برای مقاصدی دیگر، از جمله برای 
تردید در مطابقت آنها با زندگی ایرج میرزا، ذکر 

می  کند. و از آنجا که این بخش جدید در مقالۀ 
قریشیان متکی به بحث پیشین او دربارۀ پیوند 
عارف  نامه با هم  جنس  گرایی است، نویسنده در 
دفاع از تفسیری که از بیت  های نقل  شده ارائه 

می  دهد، ناچار روایت محوری در عارف  نامه را 
به حاشیه می  راند و در ادامه، داستان حجاب را 

همچون روایتی منقطع از روایت هجو عارف 
توسط راوی، و در راستای گرایش  های تساوی 
طلبانۀ ایرج  میرزا در خصوص جنسیت، تفسیر 

می  کند. قریشیان در ابتدای همان بخش می  نویسد: 

در قسمتی از شعر، ایرح  میرزا عارف را به علت 
رفتار و رابطۀ هم  جنس  خواهانه و لواط تحقیر 
و تنبیه می  کند. شاید هنگام سرودن این شعر، 

جامعۀ ایرانی علناً شروع به پاکسازی اجتماع از 
رفتار هم  جنس  خواهانه کرده بود. در عارف  نامه 

نمونه  های فراوانی از آنچه فوکو ’مقاومت در 
چارچوب ساختار‘ توصیف کرده است به چشم 

می  خورد. مثلًا در ابیات زیر ]ابیات شمارۀ 70، 
75 و 76 در بالا[ ایرج  میرزا دو اصل اخلاقی 

اختراعی را به پرسش می  گیرد و حجاب را دلیل 
کشش مردان به لواط و رفتار هم  جنس  خواهانه 
می  داند. احتمال می  رود این عکس  العمل ایرج 
میرزا نسبت به اعمال هم  جنس  خواهانه عکس 
العملی جدی نبوده باشد، زیرا ایرج  میرزا خود 

مشهور به هم  جنس  گرایی بوده است.39 

اما ابیات پیش  گفته در عارف  نامه  حتی با استناد 
به اطلاعات زندگی  نامه  ای ایرج  میرزا – می  تواند 
به تفسیری متضاد با تفسیر قریشیان هم دلالت 
کند. چنان   که نجم  آبادی در اشاره به این ابیات 
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شهوانی، شرمسارانه به نکوهش هم  جنس    خواهی و 
زدودن آن از حافظه و زبان آحاد اجتماع مبادرت 
ورزیده بود. از سویی دیگر، شواهد درون  متنی در 
عارف  نامه  چنان   که مثلاً از ابیات تحلیل  شده در 
بالا بر  می  آید  مانع از آن می  شود که حتی برای 
خوانندۀ نامتخصص امروزی، وجه غالب متن، 

مخالفت با دگر  جنس  گرایی قلمداد شود. در عوض، 
چه   بسا بتوان مدعی شد که طرد خوارشمارانۀ 

اعمال/هویت  های هم  جنس  خواه)انه( در عارف 
نامه، در پرتو آگاهی هرچند اندک مخاطبان امروز 

این متن از اشتهار خود ایرج  میرزا به بچه  بازی و/
یا آگاهی خوانندگان از برخی اشعار دیگرش که 

از او/راویانش چهره  ای آشکارا هم  جنس  خواه ارائه   
می  دهند، احتمالاً قدرت بیشتری نیز می  یابد. 

“عارف  نامه” و سرکوب تجددگرایانۀ کلام و 
جسمیت هم  جنس  آمیز زن

در تکمیل بحث پیشین، مخالفت راوی عارف  نامه با 
حجاب به  مثابه عامل عقب  ماندگی ایرانیان و ارتباط 

این امر با گفتمان تجددگرای ایرانی و همچنین 
تأثیر آن گفتمان بر هویت بینافردی و اجتماعی زن 

ایرانی، نکات مهم دیگری است که پرداختن به آنها 
می  توانست به پیچیدگی بحث قریشیان، به  خصوص 
آنجا که وی روایت حجاب در عارف  نامه را صرفاً 
به  مثابه نقد “حجاب اجباری دوران قاجار” معرفی 
می  کند، کمک کند.43 توجه به نکات مذکور روشن 

می  سازد که در متن این مشهورترین شعر ایرج  میرزا، 
آثاری از هم  داستانی آن با گفتمان تجددگرایانۀ 

هم  عصرش به  جا مانده است که با اعِمال قدرتی 
انضباطیتنبیهی در کار سرکوب عریان  کلامی و 

جسمیت بینافردی و اجتماعی زن بوده است. 44
چنان  که پیشتر اشاره شد، تجددگرایی مستلزم 

اجتماعی  کردن دگرجنس  گراهنجارین فضای عمومی 
بود.  به همین سبب، نوگرایی با “خودبیانی و 

خودنمایانی زن ایرانی” پیوند یافت. اما طی این 
فرایند، “پیکر و کلام دگرگونه  ای ]از آنچه زن 

پیشتر در محیط  های هم  جنس  آمیز از آن برخوردار 
بود[ بازآفریده شد.”45 در گذشته، عریان  کلامی زن 
و آزادی فارغ از شرم و حیای اطوار و حرکات او 

مشخصۀ محیط  های هم  جنس  آمیز زنان بود، محیط 

هایی که بر چشم و گوش نامحرمان پوشیده بود. 
اما نوپیکربندی روابط اجتماعی بر اساس اختلاط 

زن و مرد با همدیگر، پیش  شرط پرده  برداری از زن 
و وارد شدن او به فضای عمومی دگرجنس  آمیز 

را پیرایش کلام و اطوار هم  جنس  آمیزانۀ زن تعیین 
کرد.46 به عبارت دیگر، لازمۀ کشف حجاب از زن، 
فرو رفتن او در حجابی درونی  ، در عفت و نزاکت 
کلام و تن دانسته شد: “پیش از برداشتن حجاب 

بیرونی، حجابی نامرئی و استعاری  حجاب عفت 
 جایگزین آن شد. ]این حجاب[ تکه پارچه  ای 
بیرون از بدن زن نبود، بلکه حجابی بود که می 

بایست از طریق آموزش و پرورش نوین و همچون 
خصیصه  ای درونی برای خود کسب کرد، ’خود‘ی 
نوین و ازنوبرساخته، ]همراه با[ جسم نوین تأدیب 

یافته  ای که جنسیت زن را محو می  کرد و حضور 
جسمانی او را می  زدود.”47 

با توجه به این گزارش تاریخ  نگارانه، تأکیدهای راوی 
عارف  نامه بر تقابل حجاب بیرون و درون را  در 
تأیید و تقویت تفسیر قسمت قبلی راجع   به موضع 

عارف  نامه در قبال هم  جنس    گرایی می  توان همگامی 
راوی عارف  نامه با تلاش  های تجددگرایانۀ هم 

عصرش برای تحول دگرجنس  گرا  هنجارین فضای 
عمومی تفسیر کرد. برخی از این ابیات را راوی در 

ادامه  ی ابیاتی که برای پیوند زدن قصۀ عارف به قصۀ 
معروف حجاب ذکر می  کند، می  آورد:

تو پنداری که چادر ز آهن و روست؟ 
اگر زن شیوه  زن شد، مانع اوست؟

چو زن خواهد که گیرد با تو پیوند 
نه چادر مانعش گردد نه روبند

زنان را عصمت و عفت ضرور است 
نه چادر لازم و نه چاقچور است

زن روبسته را ادراک و هُش نیست 
تآتر و رستوران ناموس  کُش نیست

اگر زن را بوَد آهنگ حیزی 
بود یکسان تآتر و پای دیزی

بنشَمَد در ته انبار پشگل 
چنان کاندر رواق برج ایفل 

چه خوش این بیت را فرمود جامی 
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مطابق با خوانش ارائه  شده در این قسمت، می  شود 
گفت عارف  نامه نه فقط شاهد متنی حاضری است 
که پس از دهه    ها، از فرایند سرکوب تجددگرایانۀ 

کلام  های عریان زنانه   در عنفوان تجددگرایی 
ایرانی خبر می  دهد، بلکه خود به اعتبار شهرت 

فراوانش، به احتمال زیاد در فرایند سرکوب چنان 
صداهایی نقشی معنادار ایفا کرده است و می  کند؛ 

صداهایی که امروز مورخان فمینیست ناچارند 
ردّ به  جامانده از آنها را، پس از حدود یک سده، 
در آثار به  حاشیه  رانده  شده و کمابیش ازیادرفته  ای 

چون معایب  الرجال بی  بی  خانم استرآبادی بجویند.50 
این  که متون پرده  درانۀ ایرج  میرزا و بی  بی  خانم، که 

نویسنده  هاشان در یک جامعه و همزمان با هم می 
زیسته  اند، سرنوشت  های تاریخی یکسره متفاوتی 
پیدا کرده  اند، خود حکایت از آن دارد که عریان 

کلامی شاعری مذکر چون ایرج  میرزا در جامعه  ای 
مردسالار را لاجرم می  باید با توجه هرچه بیشتر 
به همان شبکۀ پیچیده  ای از قدرت در مناسبات 

اجتماعی بررسی کرد که قریشیان خود در ضمن 
بحث روشنگرش راجع به استقرار نظام جنسیت در 

ایران مدرن از آن یاد می  کند.

نتیجه  گیری
مقالۀ حاضر به طرح پرسش  هایی از مقالۀ 

“جنسیت و آلات جنسی: کندوکاوی در عارف 
نامه و هجویات ایرج  میرزا” نوشتۀ آنا قریشیان 
پرداخت. هدف اصلی این مقاله، چنان  که اشاره 

شد، به زیر سؤال بردن بصیرت کلی مقالۀ 
“جنسیت و آلات جنسی” نبود. نگارنده با تأکید 

قریشیان بر اهمیت فرهنگی عریان  کلامی ایرج 
میرزا  مشخصاً در آن دسته از آثارش که بنا 

بر ملاحظاتی غیرآکادمیک و ناموجه به حاشیه 
رانده شده و به  ندرت جواز ورود به متون مسلّم 

)canon( و رسمی  شدۀ ادب معاصر فارسی را 
یافته اند – موافق است. با این حال، نویسنده 
امیدوار است که همنشینی نکات آمده در این 

نوشته با بحث  های مقالۀ “جنسیت و آلات 
جنسی” بتواند به تکمیل و پیچیده    ترشدن آن 

بحث  ها یاری برساند. با این هدف، و تحت عنوان 
کلی سیاست جنسیتی عارف  نامه، در این مقاله به 

مهین استاد کل بعد از نظامی:
’پری  رو تاب مستوری ندارد 

در ار بندی سر از روزن برآرد‘ )9891(

ادامۀ همین مضمون را راوی، پس از آنکه قصۀ 
شخصی پرجزئیاتش دربارۀ حجاب را به پایان می 
رساند، همچون نتیجۀ اخلاقی داستانش به مخاطب 

گوشزد می  کند. در این نتیجه  گیری، راوی مفاهیم 
حجاب و عفت/ناموس را، که در ابیات بالا نیز 

مضامین اصلی  اند، به گفتمان محوری علم/آموزش 
در زمان خود که با فرایند تجددگرایی و استلزام  های 
آن برای زنان در ارتباط بوده است 48 پیوند می  زند؛ 

همچنان   که از این دو قسمت و سایر قسمت  های 
عارف  نامه برداشت می  شود، ظاهراً منظور راوی از 

حجاب، همسو با بحث  هایی که تا کنون کردیم، مطلق 
حجاب است و نه – چنان   که در مقالۀ “جنسیت و 
آلات جنسی” بر آن تأکید شده – حجاب اجباری:

حجاب زن که نادان شد چنین است 
زن مستورۀ محجوبه این است

بلي شرم و حیا در چشم باشد 
چو بستي چشم باقي پشم باشد

اگر زن را بیاموزند ناموس 
زند بي  پرده بر بام فلک کوس
به مستوري اگر پی   برده باشد 

همان بهتر که خود بي  پرده باشد
برون آیند و با مردان بجوشند 
به تهذیب خصال خود بکوشند

چو زن تعلیم دید و دانش آموخت 
رواق جان به نور بینش افروخت

به هیچ افسون ز عصمت برنگردد 
به دریا گر بیفتد تر نگردد

چو خور بر عالمي پرتو فشاند 
ولي خود از تعرض دور ماند

زنِ رفته ’کولژ‘ دیده ’فاکولته‘ 
 اگر آید به پیش تو ’دکولته‘

چو در وي عفت و آزرم بیني 
تو هم در وي به چشم شرم بیني
تمناي غلط از وي محال است 

خیال بد در او کردن خیال است49
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سه موضوع پرداختیم. موضوع نخست قضیب 
محوری هجو جنسی یا عورت  مبنا در عارف  نامه 

و توسعاً سایر آثار ایرج  میرزا بود. در حالی که 
قریشیان در بررسی هجو جنسی ایرج  میرزا بر 

بُعد مقاومت  ورزانه، طغیان  گر و حتی براندازندۀ 
آن تأکید ورزیده است، در این مقاله کوشیدیم تا 

وجه همزمان محافظه  کارانه   و حتی سرکوب  گر 
بخش درخور توجهی از این زبان هجوآمیز را در 
حیطۀ جنسیت، ضمن اشاره به پیوند معنادارش با 
سنت هجاگویی قبل از آن و همچنین دلالتمندی 

آن برای برخی پسینیان طنزپرداز ایرج  میرزا در 
جامعۀ ایرانی، نشان دهیم. در بخش دوم، به پیوند 

عارف  نامه با مقولۀ هم  جنس  خواهی و هم  جنس 
گرایی پرداختیم. قریشیان عارف  نامه را تداعی  گر 
و نمایندۀ هم  جنس  خواهی و تمایلات هم  جنس 
گرایانه و – از منظر گفتمان غالب در جامعه   و 
فرهنگ ایرانی – خطری برای دگرجنس  گرایی 
می  شناساند. در این مقاله، ضمن تأکید بیشتر بر 

بافت اجتماعیتاریخی   هم  عصر عارف  نامه و نیز 
تعامل این متن با فرایند  های درهم  تنیدۀ مدرنیته 

و دگردیسی نظم جنسی و جنسیتی که همزمان با 
خلق و دریافت اولیۀ این اثر در جریان بوده  اند، 
و همچنین با برجسته  سازی قسمت  هایی خاص 

از متن عارف  نامه، استدلال کردیم که از میان همۀ 
هجویات ایرج  میرزا عارف  نامه یگانه متنی است 

که در تفاسیر همزمانی و درزمانی می  شود از متن 
آن، طرد خوارشمارانۀ اعمال/هویت  های هم 

جنس  خواه را، ولو به زبانی مطایبه  آمیز، به  وضوح 
دریافت. بنابراین، اگر عارف  نامه را نه همچون دو 
روایت جداگانه، بلکه به  مثابه متنی متشکل از دو 
روایت به  هم  پیوسته در دل روایتی واحد بخوانیم، 
خواهیم دیدکه این متن برخلاف برخی از دیگر 
آثار ایرج  میرزا نه فقط خطری برای دگرجنس 

گرایی محسوب نمی  شود، بلکه وجودش مشخصاً 
معطوف به نهادینه  سازی و تقویت اعمال و 

هویت  های دگرجنس  گرا)یانه( است. در بخش 
پایانی مقاله، و در ادامۀ بحث قسمت دوم راجع 
به پیوند عارف  نامه با فرایند تجددگرایی ایرانی 

هم  عصرش، به رویکرد عارف  نامه به مقولۀ مرتبط 
حجاب زنان و نیز وجه بلاغی این متن در 

خصوص عقب  ماندگی حجاب اشاره و بر رابطۀ 
این متن با تأثیرات تجددگرایانۀ هم  عصرش بر 
کلام و جسمیت هم  جنس  آمیز زن ایرانی تأکید 

کردیم. از این بحث آخر چنین نتیجه گرفتیم که 
عارف  نامه، همگام با فرایند تجددگرای یادشده، 

ضمن تأکید مشهود بر تقابل  هایی چون عفت/
بی  عفتی، عصمت/حیزی، شرم و حیا/بی  حیایی 
درخصوص زنان، در کار آفرینش هویت  های 
زنانۀ نو از طریق تأدیب سرکوب  گرانۀ عریان 

کلامی و جسمیت زن ایرانی– آن  چنان  که پیشتر 
در محیط  های هم  جنس  آمیز از آن برخوردار بود 

بوده است. 
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شعرای هزّال و هجوپرداز ایرانی عورت را در کانون خلاقیت 
ادبی خود قرار داده  اند و آثارشان چندان بر محور تصویر 
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است ریدم” ]سطر 420[(. به نظر می  رسد توصیف اسپراکمن 
از مؤلفه  های هجوِ سوزنی )در اینجا وجه جنسیِ این هجو 

مد نظر است( کمابیش دربارۀ هجو دیگر شعرای ایرانی هم 
مصداق داشته باشد. مثلًا در رباعی زیر از مهستی گنجوی، 

راوی با فصّادی که رگ او را باب میلش نزده بوده، از جمله 
با دشنامی جنسیت  مبنا تسویه  حساب می  کند: “فصاد جهود 
بدرگِ کافرکیش/ آن کُندزبان که تند دارد سر نیش/ گفتم 

که رگم تند بزن همچو کسم/ نشنید و فراخ زد چو کون زن 
خویش” )Sprachman, Suppressed Persian, 3(. سنایی 

غزنوی نیز در جایی در هجو مهجوی مشهور خود، علی سه  بوسش، 
به مدد کلام قضیب  محور، هم  زمان بر سه  بوسش و پدر و مادرش 

قدرت می  ورزد: “ای سه بوسش هجات خواهم گفت/ سخت نغز 
آمد این سخن بسرت/ ریش تو در کس زن حایض/کیر خر 

 Sprachman, Suppressed Persian,( ”در کس زن پدرت
5(. نیز، در یکی از قطعات عبید زاکانی، راوی وزیری را با 
هجوی مشابه تنبیه می  کند: “این وزیرک نداد مرسومم/ گو 
مده زو به من زیان چه رسد/ کیرِ خر در کس زن آصف/ 
تا بدین خام قلتبان چه رسد” )عبید زاکانی، کلیات عبید 
زاکانی، به  کوشش محمدجعفر محجوب، زیر نظر احسان 

 ،)1370 ،Bibliotheca Persica Press :یارشاطر )نیویورک
223(. بیت زیر از ترجیع  بند مشهور عبید زاکانی دربارۀ جلق، 
عورت  مبنایی قضیب  محورانه در هزل و هجو فارسی را یک  جا 
جمع می  کند: “روزگار ار به کام ما نبود/ کیر در کون روزگار 

کنیم” )زاکانی، کلیات عبید، 201(.
16قضیب  محوری، به سبب برخوردار بودن از پشتوانۀ 

ساختارهای جنسیتی، کماکان به  مثابه شکلی قدرتمند از بلاغت 
توسط برخی طنزپردازان ایرانی به کار گرفته می  شود. به 

سبب قدرت بلاغی قضیب  محوری، حتی برخی از آن دسته 
از طنزپردازانی که خود را هوادار آرمان  های لیبرالدموکرات 

 )phallicمی  دانند، گهگاه تأثیر قلمشان را در قدرت قضیبی
)power می  جویند. چند سال پیش، در نشریۀ نیمۀ دیگر، 
افسانه نجم  آبادی واژۀ “زَنوَری” را برای فمینیسم پیشنهاد 

داده بود. در واکنش به این پیشنهاد، اسماعیل خویی قطعه ای 
سرود با عنوان “از آیین زنوری!”  که بر قضیب  محوری می 

گردد. برای قطعۀ خویی و دو نقد بر آن بنگرید به نیمۀ دیگر، 
دورۀ 2، شمارۀ 2 )پاییز 1374ش/1995م(. چند مثال مرتبط با 
احوال روز نیز در این باره روشنگر خواهد بود. در دو مطلب 

“ذکر احوال فاطمۀ رجبیه” و “دیرحسین موسوی و فاطی 
عصبی” نوشتۀ ابراهیم نبوی، که بر روی شبکۀ اینترنت به 

آسانی یافتنی  اند، مصداق  های فراوانی از کاربرد قضیب  محوری 
برای اعمال قدرت نمادین یافت می  شود. نیز، نیک  آهنگ کوثر 

در دو کاریکاتور زیر به ترتیب با عناوین “پرچم جمهوری 
اسلامی بعد از نمایش تفاوت فرهنگی در برزیل” و “فیسبوک 

و مقام معظم” از نماد آشنای انگشت )سبابه و شست( 
همچون قضیب استفاده می  کند: 

https://www.khodnevis.org/node/35016
https://www.khodnevis.org/node/35110
علیرضا رضایی در نوشته  ای با عنوان “حسین شوش! مامان چه 
خبر؟!” بر حسین شریعتمداری، مدیرمسئول روزنامۀ کیهان، و 

پدر و مادر و خواهرش یکجا قدرت قضیبی می  ورزد. 
http://alirezarezaee1.blogspot.ca/2011/02/896.html 
نیک  آهنگ کوثر هم نوشتۀ وبلاگی  اش با عنوان “برادر حسین، 

بخش پسین جنابعالی حتماً می  خارد” )به تاریخ 1 مارس 
2011( و در خطاب به حسین شریعتمداری را با “آقای 

هزالان و هجوپردازان ایرانی گاه حتی در شخصیت  بخشی 
)personification( به بناهای معروف اسلامی، برایشان 

اعضای تناسلی قائل می  شوند. بنگرید به
Paul Sprachman, Suppressed Persian: An 
Anthology of Forbidden Literature )Costa Mesa: 
Mazda Publisher, 1995(, ix, xxix.
13Kate Millet, Sexual Politics )Urbana: University 
of Illinois Press, 2000(, 23.
14Sprachman, Suppressed Persian, xxviii. 

15چنانکه جروم نیو در کتابش راجع به فلسفۀ دشنام و در 

اشاره به رابطۀ بین شرف/ناموس و دشنام و پیوند این دو با 
آبرو، احساس حقارت و شرم می    نویسد، در بسیاری از جوامع 
شرافت متعلق به مرد و قویاً امری جنسی  شده تلقی می  شود که 
از یک سو با پاکدامنی زنانِ ]متعلق به/وابسته به[ آن مرد و از 

سویی  به نحوی نمادین با تعرض  ناپذیری جنسی خود مرد 
یا، به قول عبید زاکانی “کون دُرُستیِ” او، در پیوند است. از این 
رو، تعرض واقعی یا نمادین، مثلًا در قالب دشنام، به هر یک از 
این ساحت  ها، ازآنجاکه چنین تجاوزی از پشتوانۀ فرهنگ غالب 
برخوردار است، می  تواند شرافت اجتماعی مرد را مخدوش کند 

و حس مردانگی  اش را قویاً به چالش بکشد. بنگرید به
Jerome Neu, The Sticks and Stones: The 
Philosophy of Insults )Oxford: Oxford University 
Press, 2008(, 43-44.

این توضیح نیو با مشاهدات منقدان فرهنگی جامعۀ ایرانی 
در خصوص حجاب مردانه/مردانگی و تبعات کشف چنین 

حجابی در مردان تطابق دارد. برای نمونه، بنگرید به
Farzaneh Milani, Veils and Words: The Emerging 
Voices of Iranian Women Writers )Syracuse, New 
York: Syracuse University Press, 1992(, 24.

راجع   به دشنام و ارتباط آن با سایر مقولات اجتماعی در 
فرهنگ ایرانی ظاهراً پژوهش چندانی نشده است. یکی از 
زمینه  های مستعد برای پژوهش، بررسی هجویات شعرای 
 )contextualization( ِکلاسیک ایرانی و دربافت  گذاری

این هجویات با توجه به تاریخ اجتماعی ایران در دوره  های 
متفاوت است. این قبیل هجویات، چنان   که از خوانشی اولیه 
برمی  آید، مؤید گفتۀ نیو در خصوص پیوند دشنام با شرافت 

مردانه و عفت زنانِ وابسته به مرد است. پال اسپراکمن در 
مقاله  ای راجع به طنز در ادب فارسی، و در توصیف هجو در 

آثار سوزنی سمرقندی می  گوید: “سوزنی در هجوش اساساً از 
کلام ممنوع همچون سلاحی برای تنزل دادن شأن اجتماعی 

یا نمادین مهجویان خود استفاده می  کند. این قبیل یورش  های 
کلامی از جمله عبارت  اند از اشارۀ تلویحی یا صریح به زن 
یا دخترِ مرد، وارد آوردنِ اتهام حرام  زادگی به فرد، اشارات 

تحقیرکننده به آبا و اجداد فرد )به  ویژه اشاره به نزدیکی 
جنسی آنها با حیوانات(، تردید روا داشتن در تمایلات جنسیِ 

مهجو، کنایه  هایی جنسی مبنی بر قلتبان بودنِ فرد و حملاتی 
مدفوع  هراسانه )coprophobic( به پاکی و طهارتِ آیینی 

فرد.” بنگرید به
Paul Sprachman, ”Persian Satire, Parody and 
Burlesque: A General Notion of Genre,“ in Ehsan 
Yarshater )ed.(, Persian Literature )New York: 
Bibliotheca Persica, 1988(, 226-248, quote on 226.
)نمونه  ای از حملۀ مدفوع  هراسانه در عارف  نامه این بیت است 

که “برو عارف که مهِر از تو بریدم/ به ریش هرچه قزوینی 
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حسین شریعت مداری، فراخ ماتحته” می  آغازد: 
http://nikahang.blogspot.ca/2011_03_01_archive.html 
و نهایتاً مانا نیستانی در کاریکاتوری با عنوان “ناموس  پرستی 

اقتصادی” )شمارۀ 285 از مجموعۀ “خانوادۀ درگیر”(، در 
واکنش به اظهار پیشاپیش قضیب  محور محمدرضا نقدی 
فرماندۀ بسیج که گفته بوده است: “بازار مصرف، ناموس 
اقتصاد کشور است،” به “اقتصاد کشور” در هیئت زنی 

فاحشه شخصیت می  بخشد که بر روی تخت و با پااندازی 
دولت، در حال تن  فروشی است:

 http://www.mardomak.org/cartoons/full/70317 
وجه بلاغی کاریکاتور نیستانی قرار است با وجه بلاغی این 
جملۀ عامیانه برای مخاطبانش برابر باشد که: “شمایی که دَم 
از ناموس  پرستیِ اقتصادی می  زنید، خودتان اقتصاد کشور را 

رسماً به گا داده  اید!” 
17جفری هیوز در دایرهًْ  المعارف دشنام خود، که در آن به 

تاریخچۀ اجتماعی دشنام  های رایج در دنیای انگلیسی  زبان 
می  پردازد،  جای حتی یک منبع مشابه دربارۀ دشنام در 
تاریخ و فرهنگ ما خالی است  زیر مدخل “جاکشی” 
)cuckoldry( می  نویسد: “خیانت زن در پیوند زناشویی 
همواره شوهر، و نه زن، را در معرض نکوهش قرار داده 

است. این تلقیِ فراگیر در جامعۀ اروپایی از اندیشه    ای قدیمی 
ناشی می  شود که بر اساس آن، زن مایملک یا خادمِ مردش 

محسوب می  شد و بنابراین از او توقّع می  رفت مطیع مردش 
باشد.”  بنگرید به

Geoffrey Hughes, ”Cuckoldry,“ in An Encyclopedia 
of Swearing: The Social History of Oaths, Profanity, 
Foul Language, and Ethnic Slurs in the English-
Speaking World )Armonk, NY: M. E. Sharpe, 2006(, 
107-110, quote on 107.
دشنام  هایی همچون مادرجنده، خوارکس  ده، خوارشو/مادرشو 
گاییدم، کیرم تو کونش/دهنش، حرام  زاده/ولد زنا، تخم سگ، 

پدرسگ،  این دو از آن رو که می  توانند تداعی  کنندۀ نزدیکی 
فرازناشویی مادر فرد، آن هم با حیوان، باشند  کسو، جنده، 
لاشی، کس  کش، جاکش/دیوث، )بچه  (کونی، بچه  خوشگل، 

کون  ده، ابنه  ای و غیره نمونه  هایی از دشنام  های معنادار و 
کمابیش متداول درجامعۀ معاصر ایرانی است؛ دشنام  هایی که 

خاستگاه   معنابخش به آنها، ظاهراً ساختاری مردسالارانه در 
مناسبات جنسیتی است. این ساختار مردسالارانه – همچنا  ن  که 
در این مظاهر کلامی بازنمود یافته است – غیر از آن  که تعلق 

زنان به مردان را بدیهی فرض می  کند و بر سیطرۀ عمومی 
مردان و مردانگی بر زنان و زنانگی متکی است، مناسبات زنان 

با زنان از یک سو و مردان با مردان از دیگرسو را هم رصد 
)surveillance( می  کند و زنانگی  ها و مردانگی  های هژمونیک 
را به ترتیب بر زنانگی  ها و مردانگی  های غیرهژمونیک رجحان 

می  بخشد.
18see Peter Murphy, Studs, Tools, and the Family 
Jewels: Metaphors Men Live By )Madison, 
Wisconsin: University of Wisconsin Press, 2001(, 5.

در زبان مخفی رایج میان پسران و دختران در تهران نیز 
استعاره  های شیء  پندارانۀ جنسیت  مبنا فراوان یافت می 

شود،  این امر و/یا تأثیر آن بر زبان جوانان سایر شهرها 
هم درخور پژوهش است  استعاراتی که در آنها، عموماً از 

طریق مَجاز جزء به کل، زن به جزیی از بدنش فروکاسته 
شده است: خوش  گوشت، داف، دامبله گوشت، صفر کیلومتر، 

فنچ، گوشت، لاوازیه، نیش  ناش، هلو و غیره. بنگرید به 
مهدی سمائی، فرهنگ و لغات زبان مخفی )تهران: نشر مرکز، 

.89 ،)1382
 19مثال  هایی از هجو جنسی  قضیب محور، گاهی در قالب 

مزاح، در سایر آثار ایرج  میرزا درخور ذکر است. قصیدۀ 
“مزاح با یکی از وزیران،” با مصرع “بیضه  ام رنجور شد از 

بیضه  ات دور ای وزیر” آغاز می  شود و با تصاویر جنسی 
قضیب  محور دیگری ادامه پیدا می  کند  )ایرج  میرزا، دیوان 

کامل ایرج  میرزا، تصحیح محمدجعفر محجوب )تهران: نشر 
اندیشه، 1353(، 151(. یکی از مثنوی  های ایرج  میرزا با این 
نفرین در حق کارگزار وزیر امور خارجه در بیرجند، به نام 
اعتصام  المُلک، به اتمام می  رسد: “تا به دریاست رفت و آمدِ 

فُلک/ کیر بر کونِ اعتصام  الملک” )141(. مشابه این مزاح در 
مثنویِ “مزاح با یکی دیگر از وزیران” رخ می  دهد، با این 

مطلع: “وزیرا از مبارک بیضه  ات دور/ مرا امروز گشته بیضه 
رنجور” )151(. یا در قطعۀ “مزاح با یکی از دوستان،” راوی 

می  گوید: “چند تو را گفتم ای کمال مخور کیر / تا نشوی 
مبتلا به رنج بواسیر” )190(. و اما انتشار عارف  نامه، چنان   
که محمدجعفر محجوب اشاره می  کند، واکنش  های موافق 

و مخالف فراوانی در پی داشت. از جملۀ این واکنش  ها 
قطعه  شعری است سرودۀ امیرالشعرای نادری که راوی  اش 

در یورشی قضیب  محورانه بر شاعر عارف  نامه و برای انتقام 
جویی از او، زن محجّبه در قصۀ حجابِ عارف  نامه را خواهر 
ایرج  میرزا می  خوانَد. ایرج  میرزا هم متقابلًا در مثنوی “جواب 

به خرده  گیر،” زن روبسته را مادر امیرالشعرای نادری می 
خواند: “تو را هم شد حجاب اسباب این ظنّ/ که خواندی 

مادرت را خواهر من ]. . .[ نیندیشیدی ای بیچارۀ خر/ که 
خواهر ساز ناید با برادر” )151(. و یا در رباعی  ای در گله از 
ملک  التجّار که به ایرج  میرزا وعدۀ غاز و بوقلمون داده بوده 

اما به آن عمل نکرده است راوی می  گوید: “ای وعدۀ تو 
تمام بوقلَمونی/ یادآر از آن وعدۀ در بیرونی/ از آن همه ثروتِ 

وکیل  آبادت/ یک غاز به من نمی  دهی ای کونی” )210(. 
20ایرج  میرزا، دیوان کامل، 7675و 89. اعداد داخل پرانتز به 

شمارۀ سطرهای ابیات در عارف  نامه )دیوان کامل، 9675( 
اشاره دارند. در تصحیح محجوب، به جای قسمت  هایی از 

بعضی کلمات سه نقطه آمده، اما بخشی از واژه همچون 
قرینه  ای برای تشخیص آن ذکر شده است.

21سیروس شمیسا در توضیح این واژه در عارف  نامه می 

نویسد: “شادروان دکتر محجوب قلّا ثبت کرده و قلّا کردن 
را کمین کردن معنی کرده است. امّا ظاهراً ملا کردن به 

معنی بلند کردن و مال خود کردن صحیح است.”  بنگرید 
به سیروس شمیسا، شاهدبازی در ادبیات فارسی )تهران: 

فردوس، 1381(، 253.
22مصرع آخر، با توجه به توضیحات پیشین راوی، ایهام دارد. 

جدای از کون عارف، اگر “کون” را مجاز مرسل بگیریم،  
گرچه، کون به فتح کاف و کسر واو در معنای حیز و مخنث 
نیز آمده )لغتنامۀ دهخدا( مراد می  تواند امردی هم باشد که 

گویا عارف در مشهد با خود به همراه دارد.
23قریشیان خود در این باره به تفصیل بحث می  کند. بنگرید به 

قریشیان، “جنسیت و آلات جنسی،” 191190.
24نمونه  هایی از لطیفه  هایی با این مضمون، برای نمونه، در 

اسرار مگوی مهدی سهیلی یافتنی است: مثلًا، “مردی در 
کوچه  ای تنگ به دختری رسید و ذَکَر خود را بیرون آورده به 

او نشان داد و گفت: ’اگر همین  جا این را بهت فرو کنم چه 
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“حسن آقا” را به جای “یه رشتیه” به کار می برد[ می  پرسن 
توی خونۀ شما مردسالاریه یا زن سالاری؟ می  گه هیچ  کدوم، 
مردم  سالاری!”  بنگرید به سیدابراهیم نبوی، کشکول نبوی: 
.155 ،)2012 ،H & S Media :عهد جدید )ایالات متحد

25این بیت همچنین دگرجنس  گرایی را امری ماهوی جلوه می 

دهد )the naturalization of heterosexuality(. این امر را 
می  توان هم  پیوند و در تأیید تفسیر ارائه  شده در قسمت بعدی 

مقاله دربارۀ “عارف  نامه” به  مثابه   بیانیۀ دگرجنس  گراهنجاری در 
نظر گرفت. همچنان  که لطیفۀ زیر، با مضمونی مشابه، نیز همان 
کارکرد را دارد: “بانویي را پرسیدند: آلت رجلیت به چه ماند؟ 
گفت: نفََس! گفتند: چرا؟ گفت: چون فرو مي رود ممدّ حیات 

است و چون درآید، مفرّح ذات!”  بنگرید به
 http://joktojok.blogfa.com/post-28.aspx 

شخصیت  بخشی به آلات جنسی، به  ویژه در قالب قیاس کس 
و کون، در کوشش  شان برای جلب توجه کیر به خود، در آثار 

عبید زاکانی نیز یافتنی است. برای مثال، در رباعی  ای از او 
می  خوانیم: “کس گفت که کیر را خوش انگیخته  اند/ وان خایه 
به زیر او خوش آویخته  اند/ گویی که مگر ز فرق سر تا پایش/ 
در قالب آرزوی ما ریخته  اند” )زاکانی، کلیات عبید، 211(. با 

این  حال، راویان عبید گاهی یکی را بر دیگری ترجیح می 
دهند: “گه  گه کیرم به کون و کس پیوندد/ تا کون بیند، صحبت 
کس نپسندد/ کس لاف زند که به ز کونم لیکن/ بر کون جوال 
خویشتن می  خندد” )زاکانی، کلیات عبید، 209( یا “هرچند که 
کون لطف و صفایی دارد/ گندیده هوا و تنگ جایی دارد/ هم 

کس که در او آب و علف بسیار است/ وان عرصۀ او فراخنایی 
دارد” )زاکانی، کلیات عبید210( یا “از کس بجز از گند چه 

می  جویی تو/ واندر پی کس هرزه چه می  پویی تو/ هر دم گویی 
که کس ز کون خوب  تر است/ ای مردک ریش  کس چه می 

گویی تو” )زاکانی، کلیات عبید216(. گرچه در تک  بیت مذکور 
از عارف  نامه، با توجه به بافت تاریخی شعر، که در بخش بعد 

به آن خواهیم پرداخت، کس تداعی  کنندۀ دگرجنس  خواهی 
فرض شده است، این موضوع در آثار عبید یا دیگر هجوپردازان 

کلاسیک فارسی محتاج پژوهش و بحث است.
26Afsaneh Najmabadi, Women with Mustaches and 
Men without Beards: Gender and Sexual Anxieties 
of Iranian Modernity )California: University of 
California, 2005(, 147-149.
27Najmabadi, Women with Mustaches, 8.

28قریشیان، “جنسیت و آلات جنسی،” 186.

29Najmabadi, Women with Mustaches, 147-148.
30Najmabadi, Women with Mustaches, 3-4.
 31دربارۀ مفهوم بچه در بافت تاریخی یادشده، برخی مترادف 

های آن و/یا تحول معنایی  اش در ایران مدرن بنگرید به 
Janet Afary, Sexual Politics in Modern Iran 
)Cambridge: Cambridge University Press, 2009(, 82-
94; Najmabadi, Women with Mustaches, 60, 259.
32Najmabadi, Women with Mustaches, 55-56.
33Najmabadi, Women with Mustaches, 146-148.
34همچنان  که شمیسا متوجه شده است، در “و الا تف کنی بر 

هرچه کون است” و “گه می  خورد کون” ایهام   تناسب نهفته 
است )شمیسا، شاهدبازی، 254(. مشابه ایهام یادشده در این 

رباعی عبید هم هست: “کیرم ز برای کس چو ناگه برخاست/ 
کون دید و در او جست که اینجا زیباست/ با کس گفتم کیر 

چه می  گوید گفت/ گه می  خورد و خداش می  آرد راست” 

کار می  کنی؟‘ دختر گفت: ’داد می  زنم و همه را خبر می  کنم 
ولی البته الآن صدام گرفته.”‘ یا “دختری کاشی در مزرعه 

ایستاده بود. جوانی از کنار مزرعه می  گذشت. دختر اطواری 
با لهجۀ غلیظ کاشی به پسر گفت: ’مرا نگاه نکن؛ غوغا خوام 

کرد.‘  پسر نگاه کرد. دختر گفت: ’جلو نیا که غوغا خوام کرد.‘ 
پسر جلو آمد. دختر گفت: ’نزدیک من نشو که غوغا خوام 

کرد.‘  پسر نزدیک شد. دختر گفت: ’به من نچسب که غوغا 
خوام کرد.‘  پسر به او چسبید. دختر گفت: ’دست به پستونم 

نزن که غوغا خوام کرد.‘  پسر دست به پستونش زد. دختر 
گفت: ’مرا نبوس که غوغا خوام کرد.‘  پسر او را بوسید. دختر 
گفت: ’دست به کسم نزن که غوغا خوام کرد.‘  پسر دست به 
کس او زد. دختر گفت: ’دیگه توش نکن که غوغا خوام کرد.‘ 

پسر توش کرد. دختر گفت: ’آخیش! نکش بیرون که غوغا 
خوام کرد.”‘ بنگرید به صفحات 6 و 56 از این فایل:

jenseyatvajameh.files.wordpress.com/2008/07/
asraremago-sohaily.pdf

نمونه  هایی امروزین شده از لطیفه  هایی با مضمون بالا نیز 
موجود است. مثلًا، “یه دختر رشتیه داشته توي خیابون مي 

رفته، یه دفعه یه پسره محکم سینه هاشو مي  گیره. دختره مي  گه: 
تا هزار مي  شمرم، ول کن وگرنه جیغ مي زنم!” 

 http://joktojok.blogfa.com/post-28.aspx
در بعضی موارد، مطلق دختر آمده، اما ذکر واژۀ رشتی در 

لطیفۀ بالا دلالتمند است، چرا که یکی از مضامین مکرر 
)motif( در جوک  هایی که زنان رشتی را آماج قرار می  دهند، 

هرزگی ادعاشدۀ آنان است. نانجیبی ادعاشدۀ زن در فرهنگ ما 
البته سابقه  ای دیرین   دارد. برای مثال، در رسالۀ دلگشا  ی عبید 

زاکانی می  خوانیم: “مردی کودکی را گریان دید و هرچند مادر 
او را نوازش می  کرد، خاموش نمی  شد. مرد گفت: خاموش 

شو، وگرنه مادرت را در کار گیرم. زن گفت او تا آنچه می 
گویی به چشم نبیند باور نکند” )زاکانی، کلیات عبید، 266(. 
روایات امروزین  شده از این لطیفه هم موجود است. از جمله، 

“مادر دانش  آموز به ناظم: ’این درس نمی  خونه . . .‘  ناظم: 
’بچه، اگه حرف گوش ندی مادرتو . . .‘  مادر: ’این حرف 

گوش نمی  ده، شما کار خودتونو بکنید!‘ ” 
 http://joktojok.blogfa.com/post-35.aspx

با این حال، هرزگی ادعاشدۀ زنان رشتی را، از آنجا که 
جوک  های رشتی تاریخچه  ای فقط چنددهه  ای دارند، نمی 

توان استمرار سادۀ مضمون یادشده در فرهنگ ایرانی در نظر 
گرفت. محمد توکلی طرقی بر مبنای پژوهش دربارۀ دو رسالۀ 

حجابیه در دورۀ قاجار، در پانوشتی به نکته  ای اشاره می  کند 
که می  تواند سرآغاز مناسبی برای پژوهش دربارۀ منشأ تاریخی 
و نقش  های اجتماعی جوک  های رشتی باشد. به عقیدۀ او، “به 
علت پیشگامی شهر رشت در جنبش آزادی زنان در بسیاری 

از نوشته  هایی که بر علیه مدرن  گرایی نوشته شده، رشت 
مرکز فساد و پایگاه بی  غیرتی و مرد رشتی ناتوان و ’زن  گونه‘ 

پنداشته شده است. بسیاری از شوخی  های رشتی رایج در 
ایران فراساختۀ گفتمان ضد تجددگرایی است.”  بنگرید به 

محمد توکلی طرقی، “زنی بود، زنی نبود: بازخوانی ’وجوب 
حجاب‘ و ’مفاسد سفور،‘” نیمۀ دیگر، دورۀ 1، شمارۀ 14 
)بهار 1370(، 11077؛ نقل از 110. این نظریه قابل تأمل 

است، زیرا هم اکنون هم نظراتی ضد مردم  سالارانه گاهی بر 
جوک رشتی نگاشته می  شود. برای مثال در کتاب کشکول 

نبوی: عهد جدید سید ابراهیم نبوی، در جوکی با عنوان “زن 
سالاری، مردسالاری” داریم: “از حسن آقا ]نبوی در کتابش 
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)زاکانی، کلیات عبید، 208(.
35ایرج  میرزا، دیوان کامل، 7978.

36امر ذلیل/خوار یا مشمئز  دانسته  شده )the abject( و فرایند 

طرد/اشمئزاز خوارشمارانه )abjection( ریشه در آرای 
روان  شناسانۀ جولیا کریستوا در کتابش با عنوان قدرت 

اشمئزاز: جستاری درباب طرد خوارشمارانه دارد. کریستوا 
امر مشمئز  دانسته  شده را به امر ناشایست و ناپاک/نجس 

پیوند می  زند، اما هم  زمان متذکر می  شود که “آنچه موجب 
اشمئزاز می  شود، ناپاکی یا فقدان بهداشت نیست، بلکه آن 

چیزی است که هویت، سامان ]و[ نظم را بر هم می  زند، 
آن  چیزی است که به مرزها و جایگاه  ها و قواعد ]تعیین  شده[ 

وقعی نمی  نهد؛ امر بینابینی و مبهم و درآمیخته ]است[.”  
بنگرید به

Julia Kristeva, Powers of Horror: An Essay on 
Abjection, Trans. Leon Roudiez )New York: 
Columbia University Press, 1982(, 4.

بعدتر جودیت باتلر طرد/اشمئزاز خوارشمارانه را برای افادۀ 
معانی اجتماعی  سیاسی و مشخصاً جنسیتی اقتباس کرد. 

باتلر بر فرایندهای پذیرش/شمول )inclusion( و طرد 
)exclusion( اجتماعی و نقش آنها در تولید سوژه از طریق 
تعیین مرز برای آن تأکید ورزید. به اعتقاد باتلر، سوژه  هایی 

که از هژمونی فرهنگی برخوردارند فقط از طریق فرایند طرد 
خوارشمارانه،   یعنی با به  دیگری   بدل  کردن سایر سوژه  ها و در 
حقیقت با ناسوژه یا سوژۀ ناقص قلمداد کردن آنها، برساخته 

می  شوند. بنگرید به
Judith Butler, Bodies That Matter: On the Discursive 
Limits of Sex )London: Routledge, 1993(, xiii.

در این خصوص، اصرار راوی عارف  نامه بر کنارهم  نشاندن 
هم  جنس  خواهی و غائط )“گُه می  خورَد کون” و “جلقِ 

باتعفّن”( همچون نماد پستی و پلیدی دلالت  مند است. جالب 
است که در جوک  های غربی مرتبط با هم  جنس  گرایی مکرراً 

 gay به این مضمون اشاره می  شود. به عنوان نمونه، در صفحۀ
jokes از پایگاه اینترنتی jokes4us.com تعداد قابل توجهی 

از جوک  های ذکرشده )8 عدد( حول همجواری مدفوع با هم 
جنس  گرایی می  گردند: 

http://www.jokes4us.com/dirtyjokes/gayjokes.html 
  merde در جوک  های مرتبط فرانسوی هم اوموسکسوآلیته با
فراوان همنشین می  شود. در ارتباط با فرایند طرد خوارشمارانه   

و تأثیر آن در استیلایابی فرهنگی پاره  ای اعمال/هویت  های 
جنسی در تقابل با اعمال/هویت  هایی دیگری  شده، همچنین 

درخور توجه است که ژانت آفاری در کتاب سیاست جنسی 
در ایران مدرن بر نقش معنادار مطالب و فکاهی  های طنزآمیز 
مجلۀ ملانصرالدین در نهادینه  سازی   دگرجنس  گراهنجاری در 

ایران تأکید می  گذارد. این نکته از این حیث مهم است که 
شالودۀ طنز بر استهزاء بنا نهاده شده است:

Afary, Sexual Politics, 134-141.
برای پژوهشی تأمل  برانگیز دربارۀ نقش انضباطیتنبیهی 
استهزاء، همچون وجه یا شکلی از شوخی، در تقویت و 

نگهداشت سامان اجتماعی بنگرید به
Michael Billig, Laughter and Ridicule: Towards a 
Social Critique of Humour )London: Sage, 2005(.

37برای مثال می  توان به اشعاری با عناوین زیر، که در دیوان 

ایرج  میرزا به تصحیح محمدجعفر محجوب مشخص شده  اند، 
اشاره کرد: “دیدار” )ایرج  میرزا، دیوان کامل، 4(؛ “اندرز و 

نصیحت” )2521(؛ “مطایبه” )29(؛ “وسوسه” )4037(؛ 
“سیه  چشمِ نامهربان” )5250(؛ “شکایت از دوری یار” 

)5554(؛ بسیاری از غزل ها؛ “مکاتبۀ منظوم” )136133(؛ 
“حیله” )198196( و “آب حیات” )202201(.

38ایرج  میرزا، دیوان کامل، 242. نیز بنگرید به شمیسا، 

شاهدبازی، 253.
39قریشیان، “جنسیت و آلات جنسی،” 184.

40Najmabadi, Women with Mustaches, 149.
41Afary, Sexual Politics, 93. 
42Afary, Sexual Politics, 94.

43بنگرید به قریشیان، “جنسیت و آلات جنسی،” 191190.

44سیاست عارف  نامه در قبال حجاب، که بر تقابل    های 

دوجزیی و متناظر بی  حجابی/حجاب و رهایی/انقیاد استوار 
است، و به  ویژه برداشت  های احتمالاً فمینیستی از آن را 

همچنین می  توان در پرتو بحث  های اخیر در حوزۀ فمینیسم 
اسلامی دربارۀ پیچیدگی بعد سیاسی حجاب مورد تأمل قرار 

داد. برای منبعی روشنگر در این باره بنگرید به
Leila Ahmed, A Quiet Revolution: The Veil’s 
Resurgence, from the Middle East to America 
)New Haven: Yale University Press, 2011(.

45افسانه نجم  آبادی، “پیشگفتار،” در معایب  الرجال: در پاسخ 

به تأدیب  النسوان، نوشتۀ بی  بی  خانم استرآبادی، ویراستۀ افسانه 
نجم  آبادی، در مجموعۀ “نگرش و نگارش زن،” ویراستاران: 

محمد توکلی طرقی و افسانه نجم  آبادی )سوئد: نشر باران، 
1993(، نقل بر 22.

46نجم  آبادی، “پیشگفتار،” 2622.

47Afsaneh Najmabadi, ”Veiled Discourse-Unveiled 
Bodies,“ Feminist Studies, 19:3 )Autumn 1993(, 
487-518, quote on 489. see also Najmabadi, 
Women with Mustaches, 151-153.
48see Najmabadi, Women with Mustaches, 1.
49ایرج  میرزا، دیوان کامل، 83. در این ابیات، راوی همچنین به 

موضوع مرتبط شرم و حیا در مردان هم اشاره می  کند. همزمان 
با آفرینش نوگرایانۀ زن، “مردان نیز می  بایست آداب جدید را 

بیاموزند ]. . .[. آنجا که زن دیده شدن در محیط دگرجنس  آمیز 
را باید می  آموخت، مرد می  بایست نگریستن بر زن نامحرم را 

یاد می  گرفت. آنجا که زن سخن گفتن در محیط دگرجنس  آمیز 
را باید می  آموخت، مرد شنیدن صدای نامحرم را باید می 

آموخت” )نجم  آبادی، “پیشگفتار،” 26(. این موضوع گرچه 
مشخصاً مورد بحث ما نیست، ادعای بالا دربارۀ ارتباط قوی 
متن عارف  نامه با گفتمان تجددگرای هم عصرش را تقویت 

می  کند. ایرج  میرزا در شعر دیگری نیز که در دیوانش با عنوان 
“انتقاد از حجاب” مشخص شده است، حجاب را به گفتمان 
های معاصر “معرفت” و “عصمت” پیوند می  زند: “نقاب بر 
رخ زن، سد باب معرفت است / کجاست دست حقیقت که 

فتح باب کند؟ ]. . .[ تو نیز پردۀ عصمت بپوش و رخ بفروز / 
بهل که شیخ دغا عوعو کلاب کند” )ایرج  میرزا، دیوان کامل، 

1413(. در قطعه  ی “دو هدیه” نیز، که تشکرنامۀ ایرج 
میرزاست از “ندیم  الملک” و “درهًْ  المعانی مدیره  ی مدرسۀ 
مخدرات” بابت هدایایی که به وی تقدیم کرده  اند، راوی 

بر معرفت و عصمت زنان تأکید می  ورزد )ایرج  میرزا، دیوان 
کامل، 280، 199198(. 

50در این باره بنگرید به بحث نجم  آبادی دربارۀ “عریان  کلامی 

معایب  الرجال” در نجم آبادی، “پیشگفتار،” 3222.
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حقوق  دانشکدۀ  حقوق  دکتری  )دانش  آموختۀ  قریشیان  آنا 
اخذ  حال  در  و  آریزونا  دانشگاه  مدرس  کویینز(  در  نیویورک 
دکترای تاریخ جنسیت و تمایلات جنسی در ایران و ترکیه است.
در گذشته، از طریق کار در سازمان  هایی مانند سازمان دیده  بان 
حقوق بشر، مرکز حقوق اساسی و  کانکت در زمینۀ حقوق بشر 
فعالیت کرده است. همچنین، همکار شبکۀ بین  المللی زنان تحت 
قوانین اسلامی (WLUML) در پروژه  های گوناگونی از جمله 
اصلاح قوانین خانوادگی افغان و ترجمه و تدوین منشور زنان 

ایران بوده و بر حقوق بشر بین  المللی زنان متمرکز است.

مصطفی عابدینی   فرد در نقدی که بر مقالۀ من با 
عنوان”جنسیت و آلات جنسی: کندوکاوی در 
عارف   نامه و هجویات ایرج   میرزا“ نوشته است 
استدلال می  کند که زبان ”عارف  نامه“  قضیب

 محور و محافظه  کار و بنابراین، موجب سرکوب 
زنان و مردانگی غیر هژمونیک است. 

گویا عابدینی  فرد در نقد خود به نظراتی نامنعطف 
و به لحاظ تاریخی محدود دربارۀ قضیب  محوری 
پایبند است؛ نظراتی که بر ثبات و تغییرناپذیری 

هویت  های جنسیتی متکی  اند. این قبیل مفروضات 
را جودیت باتلر در آثارش به چالش کشیده است. 

باتلر در چندین جا به وضوح نشان می  دهد که 
هویت جنسیتی پایداری وجود ندارد و آنچه 

هست کنش  هایی نمایشگرانه است که جنسیت را 
برمی  سازند. جنسیت همواره پذیرای بازتفسیر و 
دلالت  پذیری مجدد است و در نتیجه با فرهنگ 

براندازی پیوندی بسیار نزدیک دارد.1

زبان مستهجن ”عارف  نامه“ ممکن است قضیب
 محور یا محافظه  کار به نظر برسد، اما از این نکتۀ 

مهم نیز نباید غافل شد که هیچ اتفاق نظری دربارۀ 
قابلیت آسیب  رسانی زبان مستهجن وجود ندارد. 
حتی گزنده  ترین دشنام  های جنسیتی هم نه ثابت
 اند و نه ازپادرآورنده.2 فقط در صورتی می  شود 

به نتایجی تازه و نامنتظره امید داشت که متونی از 
این دست را افق  هایی باز و گشوده در نظر گرفت؛ 

قلمروهایی با ظرفیت به پرسش گرفتن روابط 
قدرت معطوف به بدن و نمایشگری جنسیت. 
روایت  های چندگانه از خاطرات جمعی  مان از 

جنسیت در گروِ چنین تعاملی است.

”عارف  نامه“  نهایتاً عابدینی  فرد استدلال می  کند 
در دفاع از ازدواج تک  همسرانۀ دگرجنس
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 گرایانه نوشته شده است. با توجه به زمینۀ 
تاریخی ایران که تجدد غربی را مشتاقانه گاه 
می  فهمید، اشتیاق  چون دگرجنس  گراهنجاری 

ایرج  میرزا به همرنگ شدن با جماعت در دفاع 
از ازدواج دگرجنس  گراهنجار امری  بدیهی 

به نظر می  رسد. با این حال، از طریق خوانش 
نامتعارف ”عارف  نامه“ پی می  بریم این شعر 

چگونه با طیف متنوعی از هویت  های جنسی 
موجود، ولو در حاشیۀ جامعه، در سخن است. 

اشارات متعددی به اعمال همجنس  گرایانۀ 
ایرج  میرزا و دیگران در دست است. در نگاه 

نخست، شعر حامی دگرجنس  گراهنجاری 
”عارف  نامه“  می  نماید، اما خوانش دیگرگونۀ 
چشم  اندازهای تازه  ای برای درک بهتر گونه

 گونی در جامعه، چه در آن زمان و چه اکنون، 
به دست می  دهد.

1For more information see Judith Butler, Gender 
Trouble: Feminism and the Subversion of Identity 
(New York: Routledge, 1990); Judith Butler, 
Bodies that Matter on the Discursive Limits of Sex 
(New York: Routledge, 1993).
2For more information see Judith Butler, Excitable 
Speech: A Politics of the Performative (New York: 
Routledge, 1997).
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Constitutional Revolution” and “Did 
the Constitutional Revolution have a 
Beginning?”
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University, 1973. Since joining the 
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the University of Cincinnati College 
of Medicine in 1973, his medical and 
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at this university. In 1987, he became a 
Professor and then Professor Emeritus 
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focused on research in the fields of 
language, philosophy, and literary 
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of Farewell to Modernity: The Rise and 
Fall of the Worldview of Modernity, The 
House of Being: Language, Thought and 
Wisdom in Iran, and Love in Golestan: 
The Deconstruction of Saadi’s Approach 
with the Concept of Love in America.
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respectively from the University of 
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University, Sorbonne University, and 
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Science and Research at the University 
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University Rudehend and a Visiting 
Professor at the University of Science 
and Culture. His research areas include 
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which specifically deals with exploring 
the ancient bases of pre-Mongolian 
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order to study and publish the reliefs 
of Rag-i Bibi, which had recently 
been discovered. In addition to the 
third volume of The History of the 
Zoroastrian Faith and the translation 
into French of The Book of Deeds of 
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and Cultures from the University of 
Tehran and was the founding editor of 
the Bulletin of the Asia Institute at the 
University of Shiraz (formerly Pahlavi), 
where he was a professor of Iranian 
languages until 1982. In addition to 
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senior scientific adviser in UNESCO’s 
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2012. He is a post-doctoral Research 
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the field of Political Geography include: 
Boundary Politics and International 
Boundaries of Iran (2007); The UAE 



XXIX

Universities of Hamburg, Cambridge, 
and Kiel, where he received his PhD in 
Islamic and Iranian studies in 1976 with 
a dissertation on the Russian-Persian 
War of 1826–28. He taught Arabic at 
the University of Hamburg, Arabic and 
Persian at the University of Kiel and was 
visiting professor for extra-European 
history at the University of Essen. He 
has many publications on Iranian and 
Middle Eastern topics, as well as on 
Baha’i themes and is currently editing 
Tablets of Baha’u’llah and Abdu’l-
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the connected histories of gender and 
sexuality in Iran and Turkey.  She has 
advocated for human rights through 
her work with organizations like 

Human Rights Watch, the Center for 
Constitutional Rights, and CONNECT.  
She has also worked on various women’s 
rights projects including the reform of 
Afghan family laws and translation and 
editing of the Iranian Women’s Right’s 
Charter (Manshour Zanan Iran) at the 
international solidarity network, Women 
Living Under Muslim Laws.  

Bahram Grami is a PhD graduate in 
Plant Sciences, University of Manitoba, 
Canada. He is Consulting Editor of 
Encyclopedia Iranica on the subject 
of flowers and plants and author of the 
book, Flowers and Plants in a Thousand 
Years of Persian Poetry (simile and 
metaphor), along with a description and 
meaning of all lines pertaining to flowers 
and plants in the poetry of Hafez, 
which have been published with an 
introduction by Iraj Afshar from public 
talks in Tehran. From them, the article, 
“Flowers and Plants in the Shahnameh 
of Ferdowsi” in Iran Nameh and five 
related articles about plants of the Quran 
in Iran have been published.

Frantz Grenet is a PhD graduate of 
Archeology, University of Paris. He is a 
Professor of the Collège de France and 
Chair of History and Culture of Pre-
Islamic Central Asia. He was Assistant 
Director of the French Archaeological 
Mission in Kabul, Afghanistan (DAFA), 
and he has been involved in the 
excavations of Hellenistic remains. 
Moreover, he was a researcher at 
the National Center for Scientific 
Research in France and Professor of the 
School of Religious Science at École 
practique des hautes études (EPHE) 
as well as the Chair of Ancient Iranian 
Religions. He has established the 
French-Uzbek Archaeological Mission 
in Sogdiana (MAFOUZ-Sogdiane), 



XXVIII Iran Nameh, Volume 28, Number 3, Fall 2013

Mostafa Abedinifard holds a BA 
and an MA in English literature from 
Allameh Taba’taba’ee University. 
Currently, he is a doctoral candidate in 
the Comparative Literature Program at 
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The Babi and Early Baha’i Practice of 
‘Denial’ (kitman) and ‘Dissimulation’ 
(taqqiyah)
Kamran Ekbal

Exploring a wide range of polemical 
writings, in this historical exposition 
Kamran Ekbal scrutinizes the 
conditions for the practice of “denial” 
(kitman) and “dissimulation” (taqiyyih) 
among Babis and early Baha’is.

The Workforce in Carpet Weaving
Ali Hassouri

It is the intention of this article to 
provide an overview of the history of 
Iranian carpet weaving through a survey 
of labour force conditions. Naturally, 
besides its history concerning the 
lands formerly held in common with 
Iran, namely Afghanistan, Tajikistan, 
Turkmenistan, Azerbaijan, the 

Caucasus, and the Kurdish territories 
outside of Iran, the shared culture of 
today will also be elucidated, owing 
to the numerous reports of European 
and American officials that will be 
corroborated with those from these 
countries. Since almost no written 
history exists in this field, the author has 
based his work on field investigation, 
narratives of carpet weavers, and 
comparable jobs having corresponding 
arrangements. According to the accounts 
of carpet weavers, the entry of  men 
into the profession dates back to the 
Safavid period and is also analogous to 
being able to reach the Timurid court 
(ninth century AH/fifteenth century CE). 
However, prior to this in absolute terms 
and after this, the bulk of the workforce 
has been women. Hired female labourers 
have experienced deplorable situations, 
but autonomous women (rural, tribal, 
and some urban women) have lived 
more comfortably.
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in the first decades of the twentieth 
century, contemporaneous with the 
Constitutional Revolution, is the focal 
point of this paper. Subsequently, the 
role of political satire in each epoch 
will be considered. This article presents 
a theoretical discussion of political 
satire in the press and its critical 
nature, as well as its popularity and 
effectiveness in Iran, in particular, as 
an index of press freedom and freedom 
of speech in a given period. Moreover, 
this article includes satiric prose, verse, 
and cartoons from their appearance 
in the Iranian press until 2010, with a 
particular focus on the first decade of 
the third millennium. Some samples 
of satire, including several scandals 
and uproars regarding satire that 
appeared in the press and media, will 
be discussed in view of their political, 
social, and cultural orientation. Satire 
and satirists have usually been the first 
victims of suppression and attacks on 
the press and freedom in Iran.

The Legacy of Mary Boyce in 
Archaeology
Frantz Grenet

Mary Boyce never practiced field 
archaeology. Nevertheless, more than 
any specialist of Zoroastrianism who 
preceded her and many who followed, 
she was aware of the importance 
of archaeological documentation, 
especially for periods and regions where 
the dearth of textual sources is extreme. 
She was also careful about quelling 
overly hasty enthusiasm for Zoroastrian 
ritual interpretation of material remains. 
Many of her contributions drew the 
attention of archaeologists and prompted 
them to question their preconceptions. 
This paper examines several of these 

contributions, the influence they exerted 
on the approach of archaeologists, and 
also the additions and corrections which 
are now required by the subsequent 
accumulation of material. 1) The 
article “On the Zoroastrian temple cult 
of Fire” (1975), which, among other 
consequences, put an end to the long-
standing theory of the fire altars burning 
in particularly conspicuous places; 2) 
The article “Iconoclasm among the 
Zoroastrians” (same year), still valid 
for Iran itself but now to be revised as 
far as Central Asia is concerned; 3) The 
ethnographic observations made during 
her field experience in the Zoroastrian 
villages near Yazd (1963–64), which 
are often relevant for the interpretation 
of details of past funerary customs 
and structures, as well as pilgrimages. 
Illustrations of pertinent archaeological 
and iconographic documents are 
included in the article.
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Shahnameh. In this research, by studying 
Ferdowsi’s Shahnameh we recognize 
border as a word and concept, discussing 
its application, equivalents, events, 
and the agreement of border with its 
conceptualization. Then we show 
that the Shahnameh is evidence of an 
Iranian acquaintance with the concept 
of border in an ancient epoch and before 
Westphalia.

The Concordance of Bahar and 
Mas‘ud Sa‘d
Fazlollah Reza

Recounting the cultural and educational 
conditions of early 20th century Iran, in 
this essay Prof. Fazlollah Reza explores 
the impact of the poetry of Mas‘ud Sa‘d 
Salman (d. 1121) on a sample of verses 
by Malk al-Shu‘ara Muhammad Taqi 
Bahar (d. 1951).

Hegel’s Critique of Satire
Bagher Parham

In a close reading of Hegel’s Aesthetics, 
in this essay Bagher Parham offers 
a critical exposition of the Hegelian 
notions of irony and satire. 

Political Satire and Freedom of 
Expression in the Iranian Press: A 
Survey of Political Satire in the Iranian 
Press Focusing on the Years 1379 to 1388
Mahmoud Farjami

Although many techniques of humor 
can be found in classical Persian 
literature, critical satire in the modern 
context appeared immediately after 
Iranians became familiar with modern 
issues like critique, politics, civil 
rights, and the press. The appearance 
of political and social satire in 
Persian literature and particularly 
in the press, which later reached its 
ultimate popularity and effectiveness 
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Free Will, Determinism, or Fatalism: 
In Which Dictum Should One 
Believe?
Hamid Sahebjami

Free will is a philosophical term 
meaning man’s ability to choose and 
actualize a particular choice among 
many, without any imposition of other 
external factors. Determinism, on the 
other hand, refers to cause-and-effect 
processes arising from inevitable 
events and conditions, independent of 
man’s free will. Fatalism is a mental 
attitude of submission and resignation, 
based on faith, toward mysterious and 
predetermined forces governing human 
destiny. Following a review of the 
history of philosophical, religious, and 
scientific thought, the author introduces 
his own hypothesis. He refutes belief in 
absolute free will or determinism since 
these concepts, like many produced 
by the human mental system, are the 
result of numerous interacting forces 
and influences—among which, the 
distinction between causality and 
autonomy in their origination and 
actuation are impossible.

Seyyed Jalal Tehrani
Bahram Grami & Seyyed Hojjatolhagh
Hoseini

This article provides a concise profile 
of Seyyed Jalal Tehrani (1898-1987), 
the head of the Regency Council that 
was established by Muhammad-Reza 
Shah Pahlavi prior to his departure 
from Iran in January 1979. Within 
a few days of his appointment to 
this position by the Shah, Tehrani 
submitted his resignation to Ayatollah 
Khomeini in Paris and never returned 
to Iran.

The Color of Happiness in Rudaki’s 
Colorful Words
Mohammad Naser Rahyab

Based on its meaning, what remains 
of Rudaki’s Divan is an inaccurate 
collection. One thousand and forty-
seven of his lines have survived{This 
doesn’t make sense. If can’t fix, delete}, 
possessing diverse styles which can be 
linked to several sources. Rudaki is a 
joyful poet and a wise man of counsel, 
although his foot is in the court and his 
hand touches the most ruby red wine, his 
heart in the profound recognition of the 
world, and maxims of warning have the 
propensity for splendor. He wants man to 
look in the eye of wisdom, putting grief 
aside, and embracing happiness, and if 
he does not, inevitably he faces death and 
never reaches his ambitions under this 
unstable sphere.

The Border in Ferdowsi’s Shahnameh 
Pirouz Mojtahedzadeh & Abolfazl 
Kavandi-Kateb

The border is a special phenomenon, 
invented by humans, in order to show 
Being as a separate Self from others 
and to specify areas of activity and 
performance among human groups in 
separate environments. This concept is a 
result of the development of citizenship 
in historical periods. According to ancient 
and mythical Iranian attitudes, seas and 
rivers were considered to be operative 
separators of territories from each other, 
and the existence of large rivers around 
the Iranian plateau has sometimes 
been considered to be a symbol of 
being separated from other territories 
and nations. Throughout the course of 
time, rivers were turned into a political 
phenomenon that has appeared in the
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Women in Safavid Medical Discourse: 
A Case Study of General Medical 
Texts, Anatomical Writings, and 
Religious Medical Manuscripts 
Seyyed Hashem Aqajari, Behrang 
Sadighi, and Behzad Karimi

Medicine, apart from having its own 
propositional knowledge, has been the 
product of social relations and culture 
throughout history. Based on this
approach, it can be discerned through

 the study of medical data left behind 
from past regulations and social relations 
of communities, and be contemplated 
therein. The authors of this article 
agree on the basis of this new treatment 
of medicine, by making an effort in 
the application of illustrated medical 
texts, the role and status of women in 
the society of the Safavid era will be 
explained.

Abstracts
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71Ibid., fol. 19a.
72Ibid., fols. 21a–21b.
73The complete Arabic text of the treatise is 
available in Baqir Majlisi, Bihar al-Anvar, 59: 
305–28.
74We had access to two Safavid Persian 
translations of this treatise: at Tehran University 
and Majlis; however, since the Majlis version 
was more complete we used that one. Mola Feyz-
allah ‘Assar Shushtari, Tarjomi-ye Zahabiyyah, 
[Translation of Zahabiyyah], (Central Library 
and Documents Center of Tehran University, 
MS 963/2); Molla Nur al-Din Muhammad 
Isfahani, Tarjomi-ye Zahabiyyah [Translation 
of Zahabiyyah] (Majlis Library, MS 6228/5). 
Also, some parts of Zahabiyyah are available in 
Khatunabadi, ibid. 
75Isfahani, ibid., fols. 24a–24b.
76Another remarkable example of Safavid 
patriarchal religious medical literature is Adab 
al-Tazvij [Marriage Ethics] written by Isfarayeni. 
In the first part of this work, he gathered medical 
narratives of the Holy Prophet Muhammad and 
Imams about the “increase of sexual desire” 
to show how religious medical discourse was 
employed to strengthen patriarchal principles 
in medical literature of Safavid era; a literature 
whose audiences were only men and where 
sexual pleasure was limited to them. For further 
information, see Muhammad Hussein Isfarayeni, 
Adab al-Tazvij, (Malik National Library, MS 4291), 
fols. 1b–6b.
77Horr-e ‘Amili, ibid., 3: 223-224.
78Shushtari, 963/1, fols. 122a–122b.
79Ibid., fol. 33a.
80“Muhammad Mohsin ibn-e Morteza Kashani, 
one of the more reliable and well-known faqihs 
of the Safavid era, was born in 1003 AH, during 
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by Muhammad Baqir Kamarei (Tehran: Islamiyah, 
1972), 6: 46. 
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al-Abdan and Kefayah al-Mansuri, his most famous 
works. Tashrih al-Abdan was the first illustrative 
anatomy work in the Islamic world and the most 
comprehensive anatomy manual in the medical 
history of Iran. Written in Persian in Shiraz in 
798H, this work was dedicated to Pir Muhammad 
ibn Jahangir (r. 801–09H), grandchild of Timur 
Gurkani, son-in-law of Shah Shoja’ (r. 759–86H), 
the third king of the Mozaffarian dynasty, and 
was known as Al-Tashrih Be al-Tasvir, Tashrih-e 
Mansuri, Sharh al-Badan, Tashrih-e Badan-e 
Insan, Risalah fi ilm al-Tashrih and Tashrih al-
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Moqaddamih bar Tarikh-e Ilm [Introduction 
to the history of the sciences], translated to 
Persian by Qolam Hussein Sadri Afshar (Tehran: 
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Insan known as Tashrih-e Mansuri) by Hussein 
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Muhammad ibn Muhammad ibn No’man 
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Press , 2001), 1–62.
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khas beh zanan ast” [Treating diseases specific 
to women), fol. 38a, fol. 38b. This treatise is also 
known as Yusefi’s Roba‘iyat dar Tibb (Quadruplets 
in medicine). For the gynecology section in 
another copy of this treatise, see Yusefi Heravi, 
Roba‘iyat-e Yusefi dar Tibb (National Library, 
MS 10551), fols. 26a–28b. We should be grateful 
to Ali Akbar Vatanparast, the praised researcher 
of medical history, for helping us to have access 
to this manuscript. Among other medical writers 
of the Safavid era who separately investigated 
women’s diseases, we can name Habib-e Tabib, 
Tibb-e Habib, (Central Library and Documents 
Center of Tehran University, MS 239/9 of 
Medical Collection), fols. 133b–139b; Qias al-
Din Muhammad Isfahani, ibid. “‘Amrazi keh 
makhsus ast beh ‘aurat” [The illnesses specific to 
women), fol. 154aff.; ‘Aziz-allah ibn Sadr al-Din 
Muhammad Al-Husseini Al-Tabib Al-Jonabazi, 
Noskhihay-e Mojarrab-e Tibbi [Experienced 
medical prescriptions], (Central Library and 
Documents Center of Tehran University, 
MS 7503/1), fols. 7a–9b. One of the most 
comprehensive chapters on gynecology was written 
by Sultan Ali Gonabadi in his standard work, 
Dastur al-‘Alaj [Treatment procedure]. Gonabadi 
mainly discussed womb diseases in sixteen chapters 
of his book. See Sultan Ali Khorasani Gonabadi 
(Jonabazi), Dastur al-‘Alaj (Central Library and 
Documents Center of Tehran University, Meshkat 
Collection, MS 429).
14Hakim Muhammad, Zakhireh-ye Kamelah 
(Central Library and Documents Center of 
Tehran University, MS 8825/1). Another copy 
of this treatise is kept in Majlis Library: Hakim 
Muhammad, Zakhireh-ye Kamelah, (MS 18274).
15Sabzevari, Zobdat al-Qavanin, , 416, 418.
16Chapter 8 from season 8, 421.
17Respectively, chapters 10 and 11 from season 8, 
424.
18Ibid, 424–25.
19Yusefi Heravi, Jame‘ al-Fava‘id, fol. 35a.
20Ali Afzal Qate‘, Tibb (Central Library and 
Documents Center of Tehran University, Medical 
Collection, MS 243 ), fol. 14b.
21Somewhere before this, Qate’ described Intishar 
disorder: “Permanent penis extension is called 
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22Gonabadi, Dastur al-‘Alaj, fol. 75a.
23Qias al-Din Muhammad Isfahani, ibid., fol. 
150b. This notion was prevalent in Safavid general 

medical writings. For example, see Muhammad 
Ibrahim Husseini, Minhaj al-Mobtadin [A guide for 
starters] (Central Library and Documents Center 
of Tehran University, MS 2377), fol. 113a. In the 
manuscript, the title is introduced as Minhaj al-
Mobtade‘in, which is a misspelling and Monzavi 
has vigilantly corrected its name to Minhaj al-
Mobtadin. See Ahmad Monzavi, Fihristvare-yi 
Ketabha-yi Farsi [Persian mManuscripts catalogue] 
(Tehran: Markaz-e Da‘erat al-Ma‘arif-e Bozorg-e 
Islami, 2003), 5:3737; Abu Abdullah Muhammad 
Qoreyshi, Qasr al-Nozha [Palace of joy] (Majlis 
Library, MS 1112), fols. 52b–55b.
24Muhammad Shafi‘ Ibn Shams al-Din Muhammad 
Tabib-e Isfahani, Risali-ye Tibbi [Medical treatise] 
(Malik National Library, MS 1396/28) fol. 3b.
25Muhammad Mahdi ibn Ali Naqi al-Sharif, Zad al-
Mosaferin [A package for journey] (Central Library 
and Documents Center of Tehran University, 
lithographed treatise C/803) 110–11. Zad al-
Mosaferin writing genre is among subcategories of 
general medical writings that because of its simple 
and at the same time practical points had many fans 
in public. Advice similar to this was also prevalent 
throughout erotica books of this era: “And you 
should avoid having sex with menstruating 
and mature women, the ones who have not had 
intercourse for a long time, ill women, virgin 
girls, and old women because all are dangerous to 
your health.” [Anonymous], Jame’al-Lazzat [All 
pleasures] (Malik National Library, MS 1625), fol. 
124b.
26“And it is not Halal to have intercourse with girls 
younger than nine,” Muhammad Taqi Majlisi, Yik 
Doreh Fiqh-e Kamil-e Farsi [A complete course of 
Fiqh in Persian) (Tehran: Farahani, 1400 H), 140.
27Muhammad Shafi‘, ibid.
28Yusefi Heravi, Favay‘id al-Akhyar (Markaz-e 
Da‘erat al-Ma‘arif-e Bozorg-e Islami, lithographed 
treatise, 2321), 9. We are grateful to Ali Akbar 
Vatanparast, who helped us get access to this 
treatise.
29All the words in quotation marks are from: 
Nizam al-Din Ahmad Gilani, Dar Tahqiq-e 
Madeh-ye Manavi va in‘iqad-e Notfih (On the 
study of seminal material and embryo conception) 
(Central Library and Documents Center of Tehran 
University, MS 3223/3) fols. 21a–21b.
30Mansur ibn Mir Sadr al-Din Muhammad ibn 
Ahmad ibn Elias Qias al-Din Shirazi, the well-
known physician of eighth and ninth century H was 
contemporary to Khajih Shams al-Din Muhammad 
Hafiz-e Shirazi (d. 792H) and Ansari Shirazi (729–
806H)—author of Ekhtiyarat-e Badi‘i. Tashrih 
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measured and compared with this ideal 
embodiment. Women’s position in 
Safavid religious medicine was also not 
significant. Masculine embodiment, like 
the dominant discourse of other genres 
of contemporary medical writings, was 
considered to be the ideal embodiment 
and criterion to describe embodiment. 
Above this, due to the integration of 
Fiqh and medical doctrines, women 
were always depicted as subordinate and 
inferior to men. 

1Assistant Professor in the History Department of 
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3Assistant Professor in Iranian Studies Department 
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4For this part, we are indebted to the following 
valuable article: Kathryn Babayan, “The ‘Aqa‘id 
al-Nisa‘, A Glimpse at Safavid Women in Local 
Isfahani Culture,” in Gavin R. G. Hambly, Women 
in the Medieval Islamic World (London: McMillan, 
1998), 349–81.
5Mozaffar ibn-e Muhammad Hussein Al-Shafae‘i 
Tabib, Qarabadin-e Shafae‘i (Majlis Library, MS 
3365). There are several copies of this treatise, e.g., 
the one in Central Library and Documents Center 
of Tehran University.
6Avicenna, “Al-Adviya al-Qalbiyyah” in Majma‘ 
al-Nafae‘s [set of valuables], (Majlis Library, MS 
360/11).
7Muhammad ibn ‘Ala-e-Din ibn Abdullah 
Sabzevari, Zobdat al-Qavanin fil Jami‘ al-Amraz 
[Selection of rules for all diseases], (Central Library 
and Documents Center of Tehran University, MS 
3559). This treatise was published in 2007 by Yusef 
BeygBabapur in a critical manner as “Zobdat al-
Qavanin fi Jami‘ al-Amraz” Ganjineh-yi Baharestan 
(Tehran: Majlis Library, 2007), 299–477. It is worth 
mentioning that Sabzevari was the father of Qias 
al-Din Muhammad Isfahani (tenth century H), the 
author of Merat al-Sihha.
8Qias al-Din Muhammad Isfahani, Merat al-Sihha, 
(Central Library and Documents Center of Tehran 
University, MS 293 of Medical Collection).
9Monica H. Green, Making Women’s Medicine 
Masculine, The Rise of The Male Authority in Pre-

Modern Gynecology (Oxford: Oxford University 
Press, 2008), 2ff.
10An example of these works in Safavid era is 
Zobdat al-Qavanin. Breast diseases typically 
have a share in Safavid illness writings and can 
be considered a subcategory of gynecology. For 
instance, we can name Jami‘ al-Fava‘id of Yusefi 
(d. 950H)—the active physician of this era. He 
investigated breast swelling acutely in a separate 
section from that of gynecology and wrote it as 
poem, like his other works: “Once the breast 
swelled, find a remedy for it/do not overlook it 
since it might turn into a long-lasting disease.” 
See Yousefi ibn Muhammad Ibn Yousef al-Tabib, 
Jami‘ al-Fava‘id (Majlis Library, MS 16432/1), fol. 
26a. Another available copy of Jami‘ al-Fava‘id is 
Yusefi Heravi, “Jami‘ al-Fava‘id,” Hijlat al-‘Arayes 
[Bride’s chamber) (Central Library and Documents 
Center of Tehran University, MS 1971/4).
11Cyril Elgood has presented some of these 
speculations and guesses as certain and absolute, 
which requires further examination. For example, 
Elgood stated that the Trotula treatise of Salerno 
was translated to Arabic in Beyt al-Hekmah 
(Science house) during the Ma’mun reign, while 
he did not consider how old Beyt al-Hekmah is and 
the date in which Trotula was written; Ma’mun’s 
Beyt al-Hekmah was active in the ninth century 
while Trotula was written in twelth century. Cyril 
Elgood, Tibb dar dowre-ye Safaviyeh [Medicine 
in Safavid Iran), translated to Persian by Mohsin 
Javidan (Tehran: University of Tehran, 1978), 
242. Except Trotula which is regarded as the most 
famous European treatise in this field, we can also 
name Hippocrates’s works, as well as Soranous 
by Ephesus and Women’s Secrets by Albertus. For 
further information, see Helen King, Hippocrate’s 
Woman, Reading the Female Body in Ancient 
Greece (London: Routledge, 2001), chap. 7;Ann 
Ellis Hanson and Monica H. Green,  “Soranus of 
Ephesus: Methodicorum princeps,” in Aufstieg und 
Niedergang der Romischen Welt (Berlin: Walter de 
Gruyter, 1994), Teilband 2, Band 37.2, 968–1075; 
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has one child in her arms and another in 
her stomach; third, Karb-e Moqamma’ 
[killing pain], who is very bad-tempered 
with her partner; and fourth, Qol-e 
Moqamma’,85 which means a violent 
woman whose sexual desires neither the 
woman herself nor the man can control.86 

The last significant point about the 
gender-based approach of Safavid 
religious medicine can be found in few 
anatomical discussions of Bihar al-
Anvar. Majlisi, like a classic medical 
writer, allocated a part of volume 59 
of his hadith work to analyzing all 
body parts from head to toe. There 
is no significant difference between 
the anatomical literature of Bihar al-
Anvar and its counterparts in scientific 
medical discourse; one can say that 
this section largely owes to the Greek 
approach toward anatomy science. 
Hence, masculine medical attitudes in 
medieval times which stem from Galen 
are the dominant form of reproductive 
organ anatomy in Bihar al-Anvar. It 
appears as if one-sex paradigm had 
been reproduced in the form of a new 
discourse one more time, a paradigm 
which assumed woman’s body to be 
an inferior form of man’s body and the 
womb as an incomplete form of the penis. 
Even in terminology, the anatomy of the 
feminine reproduction system owes to 
the literature of the anatomy of the male 
reproductive system. Beyond any doubt, 
this anatomical approach represents 
men’s superiority to women in religious 
medical discourse one more time: 

Women’s womb [as one of their 
reproductive organs] is similar to the 
male penis and is a tool for reproduction 
just like the penis which is a reproduction 
tool in men except that penis is without 
any defect and is visible while women’s 

womb is incomplete and hidden in their 
stomach. It seems that the womb is the 
inverse form of a penis. The womb has 
two limbs called womb antennas which 
are similar to men’s testicles except that 
these parts are smaller and wider and 
are placed inside. Neural covers and the 
membrane of each prevent them from 
being placed in the same coat or cover. 
Besides, for female semen transfer 
[spermatozoid], there are vessels between 
the womb’s antennas which are similar to 
the vessels for male sperm [semen]. They 
serve as channels to direct male semen 
[sperms] from the testicles to the penis; 
however, the path of vessels in men 
initiates from testicles and goes upward 
and then falls in testicle sink, where 
holder and solidifier ligaments of testicle 
are gathered. Then, as they become 
apparent they go down in an oblique and 
divergent manner. The testicles’ channels 
are very tortuous, because sperm should 
be nurtured through this passage until it 
reaches the end of the penis. Furthermore, 
near the place in which semen producing 
ligaments reach the penis lies the bladder 
which is long in men while it is short in 
women.87

Conclusion
Based on the one-sex approach, women 
were introduced as an inferior form 
of men in Safavid medical discourses, 
or in other words an incomplete 
man. Basically, in these types of 
works women’s ailments and their 
complications were not assumed worthy 
to enter in diagnostic and therapeutic 
discussions and if it ever occurred, 
they were only limited parts associated 
with menstruation or labor which 
were themselves sexual issues. Add 
these points to the ideal embodiment 
criteria which was masculine; feminine 
embodiment in medical areas was 
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It is worth noting that in this narrative 
the man did not say anything about the 
gender of the child but it seems that the 
ideal gender was male. Jaber Ibn-e Yazid 
J‘afi narrates that:

Once a man from Bani Ummayyeh came 
to Imam Sadiq and said Ya ibn-e Rasul 
Allah [son of God’s messenger], my 
kaniz is pregnant now and I do not have 
any child; pray and ask God to give me a 
son. Imam Sadiq prayed to God, please 
give him a very sound son.79 

Molla Mohsin Feyz-e Kashani,80 one 
of the famous faqihs of Safavid era, 
presented another image of religious 
medicine in his treatise Raf’ va Daf’ 
(Remedy and treatment). His treatise is 
considerable in several respects: first, 
in terms of the status of the author as a 
faqih; second, in terms of its language 
which is Farsi and by all odds its 
pervasiveness; third, regarding the 
allocation of its fifth chapter to dealing 
with illnesses and problems of children 
and women; and, fourth, in terms of 
its emphasis on therapeutic effects of 
Quran verses and weird charms which 
made this treatise nearly identical to an 
ordinary magical therapy treatise in a 
way that makes us doubt the identity of 
its author81. Feyz-e Kashani also followed 
the male child priority approach in his 
medical doctrines and emphasized it: 

On the remedy of feminine embryo; if 
you want to have a son instead of a girl 
you should write on the mother’s stomach 
on the fourth month of pregnancy period: 
Ya Zakarriah, I have good news for 
you; you will have a child called Yahya 
and no one is called Yahya until now82 
and vow that you will name him Ali or 
Muhammad; also, you should ask your 
wife to sleep with her face toward the 

direction of Qiblah and cite Ayat al-Korsi 
and then touch her flank and cite this: My 
lord! I will name him Muhammad.83 

It is worth noting that there is no 
observation of a separate section or 
season in religious medical texts or 
scientific medical texts that talks about 
medical or non-medical prescriptions 
to eliminate masculinity or state the 
preference of a female over a male 
child.84

Also, study of religious medical 
manuscripts reveals interesting results in 
terms of feminine embodiment aesthetics. 
The ideal woman of religious medical 
discourse is similar to that of scientific 
medical discourse. Furthermore, it is 
worth mentioning that the points that 
were considered as main criteria to 
measure feminine embodiment were their 
sexual power and fertility. It seems that 
authors/translators of religious medical 
texts tended to attract men’s attention 
to women’s sexual qualities and their 
positive and negative behavioral features 
through describing ideal embodiments 
of women; and they were not afraid of 
mentioning these points. These sections 
made religious medical texts similar to 
erotica and physiognomy writings: 

And it was reported in the Prophet’s 
hadith that he said to Imam Ali: marry 
a woman who is tawny, with big hips, 
big eyes, and has a medium height. And 
it was narrated to: not marry green eyed 
women who are tall and thin, those who 
are short, ever-worshipping wise crones, 
and a woman who has children from 
her previous husband. Also, it was cited 
that there are four types of women; first, 
Jame’ al-Mojamma’, who is a woman that 
has many virtues and is very virtuous; 
second, Rabi‘ al-Morabba‘, the one who 
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an issue, it and its child will suffer from 
madness, leprosy, and corruption. Ali! Do 
not have intercourse with your wife in 
the afternoon since, if your fate is to have 
an issue, it will be squint-eyed which 
makes Satan happy . . . Ali! Do not have 
intercourse with your wife standing-up 
which is donkeys’ practice since, if it is 
your fate to have an issue it will wet his 
bed; like donkeys that urinate anywhere 
they like. Ali! Do not have sex with your 
wife on Eid Fitr night since, if it is your 
fate to have an issue, it will be real evil. 
Ali! Do not have intercourse with your 
wife on Eid Qurban night since, if it is 
your fate to have an issue, it will have six 
or four fingers.72 

Aside from the gender-based dimension 
of this narrative which is very significant 
by itself, linking children’s physical 
disorders like their hyperactivity and 
defects in body parts to the quality 
and the time of intercourse is of great 
importance.

 Nur al-Din Muhammad Isfahani 
(eleventh century H) was another 
translator of Tibb al-Ae’mmah 
manuscripts in the Safavid era who 
translated the famous medical treatise 
called Zahabiyyah73 which was attributed 
to Imam Reza.74 This old treatise needs to 
be attended to in its new place in Safavid 
religious medical discourse. Its countless 
translations in the Safavid era became 
important because of the propagation of 
the gender-based approaches of religious 
medical doctrines and the reinforcement 
of patriarchal relationships in the society. 
One of the narratives of this book that 
addressed Amir al-Mo’minin Ma‘mun 
(who was a man), clearly shows that this 
treatise, similar to the other texts of this 
discourse on intercourse issues, clearly 
addressed men as the audience: 

So, whenever you want to have 
intercourse, you are recommended 
to do it late at night. . . . And before 
intercourse, you should have foreplay 
and actions that excite you, take and 
squeeze of her breasts since it boosts 
her sexual desire and enhances her 
semen accumulation because that semen 
originates from her breasts too . . . and 
she starts to have desire toward you . . . 
and whenever you do these do not stand 
up or sit down, rather lay on your right 
side, and when you are finished you 
are immune to urinary tract stones and 
chronic diseases.75 

According to this narrative, the main 
concern of religious medicine is men’s 
health and men would be free from 
diseases by God’s will if they obey 
medical advice, while women did not 
deserve getting medical advice.76 
In addition, it was to further the 
domineering attitude toward the male 
gender that religious medical agents 
proposed some methods to male 
audiences to eliminate femininity of 
sperms and produce masculine sperms: 
“And you should eat chicory which 
increases your semen and gives a good 
color to your face. It is warm in its nature 
and it increases the number of your male 
children.”77 Soleyman Ja‘far Ja‘fari 
narrated from Imam Baqir: 

Once a man complained about his small 
number of children and said he had 
married several women and kaniz [female 
slave] to have children but all were futile. 
Imam Baqir told the man to say Astaqfor-
allah [God forgives us] seventy times 
after late night prayer for three days and 
Sobhana-allah [God is rightous] seventy 
times after morning prayer . . . then have 
intercourse with your wife and God shall 
give you a healthy male child.78 
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according to Greek and medieval Islamic 
medical doctrines, was considered a way 
to maintain balance of four humors, in 
most related cases, particularly in the 
retention of menstrual blood, cupping was 
prescribed.68 

The Safavid religious medical discourse, 
parallel with other discourses of this era 
which constructed Safavid episteme, was 
a masculine discourse whose agents and 
audiences were only men. In the medical 
part of his work, Horr-e ‘Amili presented 
a narrative about ten treatments to deal 
with illnesses which reflects his masculine 
view: “Happiness and joy exist in these 
ten items: walking, horseback riding, 
diving in water, looking at greenery, 
eating, drinking, looking at beautiful 
women, intercourse, teeth brushing, and 
talking to men.”69 Looking at beautiful 
women, intercourse, and talking to men 
and their therapeutic power indicate that 
the audience of these bits of advice were 
no one except men. In this regard, Feyz-
allah Shushtari (eleventh century H), one 
of the translators of Tibb al-Ae‘mmah to 
Farsi in Safavid era, translated a hadith 
attributed to Imam Sadiq (83–148H) 
which shows the masculine identity of this 
discourse in the clearest manner possible: 
“Imam Sadiq says that three things ruin 
the body and can even lead to death: 
leftover goose meat, everyday bathing, 
and intercourse with old women.”70

The audiences of these texts, similar to 
those of “scientific” medical discourse 
manuscripts, were men and indeed the 
main purpose of these books was to keep 
men healthy and treat their illnesses. 
Ways of dealing with intercourse issues 
is another area that shows gender-based 
approaches of religious medical authors. 

Once one of you intended to have 

intercourse with your wife, it is essential 
to start with foreplay which is very good 
for men. This advice is good because 
foreplay arouses your sexual desires 
and it prepares the mind for intercourse, 
and mind as we discussed earlier is of 
great significance. Then, because of the 
foreplay your nature is concentrated in 
your sexual organs due to the integration 
of your spirit and humors, which leads to 
the warming of your seminal vessels.71 

Men were the main audience of the 
narratives which were introduced in mass 
scale to the public in the Safavid era 
through religious institutes, hadith books, 
and other ways, such as the translation 
of religious medical texts from Arabic to 
Farsi. Even in the medical terminology 
field male authors of these texts applied 
male concepts to intercourse, which 
is a mutual practice. It seems that the 
scientific medical discourse and religious 
medical discourse were supporting each 
other in this particular area; for example, 
the common term seminal vessels which 
was extracted from masculine anatomy. 
Furthermore, the emphasis on foreplay 
before intercourse in the mentioned 
narrative, instead of having the focus 
on women, according to Shushtari, it 
“is good for men”; in other words, this 
gives more pleasure to men. In another 
place, Shushtari translated an elaborate 
narrative attributed to the Holy Prophet 
Muhammad in which he addressed 
Imam Ali (d. 40H). This narrative can 
be discussed in various respects and can 
be analyzed in terms of its relevance to 
our study. Similar to narratives of Tibb 
al-Ae‘mmah, it demonstrates religious 
medical male discourse: 

Ali! Do not have intercourse with your 
wife on the first, middle, and last day of 
each month since if your fate is to have 
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that Sunni medicine is more intellectual 
compared to Shi‘ite medicine, and that 
the advice for patience with illness 
originates from the martyrdom notion in 
Shi‘ism.59 Unlike Rahman, Majlisi, the 
narrator of these quotations, has various 
narratives in his Bihar al-Anvar from 
Shi‘ite Imams about treating various 
illnesses. He also quoted from the Holy 
Prophet Muhammad recommending 
seeing a physician when one has an 
illness. So, Majlisi’s recommendations 
on visiting physicians are based on this 
hadith.60 

The dominant theory in Shi‘ite medicine 
writings, for example, Tibb al-Nabavi, is 
Greek medical notions, particularly those 
of Galen. In his medical interpretations 
or medical narratives attributed to Shi‘ite 
Imams, Majlisi frequently referred 
to the famous four-humor theory and 
legitimated and depaganized61 various 
parts of this theory by resorting to 
narratives.62 A remarkable example of 
this case is the medical recommendation 
of Imam Reza to Ma’mun (170–218H) 
where he clearly emphasizes one of the 
Hippocratic principles and even a part of 
his expression is extracted from a famous 
work by Hippocrates: “Emir of Muslims! 
Be aware that humans’ spirits depend 
on body humors.”63 This depaganization 
trend was very similar to the one 
previously performed by Sunni followers 
of Tibb al-Nabavi.64 A significant share 
of medical narratives was organized 
and categorized in volume 59 of Bihar 
al-Anvar. A considerable part of this 
religious medical writing was surprisingly 
organized similarly to the contents of 
general medical writings, implying that 
Majlisi’s work owes to Iranian medieval 
medical writings (both in their content 
and form) which were in turn affected by 
Greek works.65 

Women and their medicine in Safavid 
episteme were only a small part of Shi‘ite 
religious medicine. This position is 
extremely lower than women’s position in 
scientific medical discourse. This decline 
could be because of two reasons: the 
disparaging attitude of the Fiqh discourse 
toward women and the dominance 
of the notion of men’s superiority in 
medical discourses which originated 
from social patriarchal relationships. 
Hence, gynecology is discussed diffusely 
in massive texts of religious medical 
discourse. Study of these parts reveals 
that gynecology was limited to covering 
bleeding during menstruation period and 
delivery complications. This invokes the 
idea that the authors of these works were 
diligently looking for solutions to treat 
women and free them from situations in 
which men were not able to have sexual 
intercourse with them. For instance, a 
woman wrote a letter to Imam Reza and 
complained about her continuous bleeding 
during the menstruation period and he 
prescribed some herbal drugs.66 This 
story is significant in various aspects. 
First, the focus of religious medicine of 
the time on complications of menstrual 
bleeding and then the correspondence 
of a strange man with a strange woman 
consulting about her private feminine 
problems, which contradicts with 
doctrines presented by religious medicine. 
Besides, this narrative reflects a social 
reality that women, when having their 
feminine illnesses and because of the lack 
of female physicians, had to seek male 
ones that were mostly Shi‘ite Imams who 
were considered a treasure of scientific 
revelations. Menstruation infection, 
menstruation period pains, and prolonged 
menstruation were among complications 
of menstruation that were frequently 
discussed in Safavid religious medical 
manuscripts.67 Because female bleeding, 
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ibn Ahmad ibn Idris (sixth century H), 
Al-Mohazzab,49 by Ibn-e Barraj (fifth 
century H), Al-Fosul al-Mohimmah Fi 
Osul al-Ae‘mmah,50 by Muhammad ibn 
Hassan Horr-e ‘Amili, and Bihar al-
Anvar51 by Baqir  Majlisi. In fact, all Tibb 
al-A‘emmah (Medicine of Imams) texts, 
which are known under various titles, 
have taken their narratives from these six 
sources. Safavid religious medicine owes 
its legitimacy to medical narratives and 
treatises of “Tibb al-Sadiq” and “Tibb 
al-Reza.” These Safavid sources were 
widely propagated in the form of three 
post-Safavid hadith collections: Fosul al-
Mohimmah, by Horr-e ‘Amili, Vafi,52 by 
Feyz-e Kashani (1007-1090H), and Bihar 
al-Anvari, by Baqir Majlisi and also in the 
form of a copy of Tibb al-Reza and Tibb 
al-Sadiq treatises or translations of similar 
texts to Farsi.53 

Content analysis of these texts indicates 
several important and considerable points. 
Shi‘ite and Sunni medical traditions did 
not have any fundamental differences. 
Besides, in this medical discourse, 
resorting to “Roqyah” (talisman) and 
magical practices was prevalent in a 
way that their application was common 
throughout the medical narratives of 
Bihar al-Anvar and Fosul al-Mohimmah, 
and by attributing these prescriptions 
to Imams they found a legitimate 
appearance. This group of narratives 
comprised the medical experiences of 
pre-Islam Arabs which was confirmed by 
the Holy Prophet Muhammad and later 
on by Shi‘ite Imams and was regarded as 
among the main components of religious 
medicine in all eras.54 It is noteworthy 
that Majlisi limited Roqyah application 
through providing some narratives in his 
work. The apparent intellectualization 
progress in Shi‘ite medicine, compared 
to “Tibb al-Nabavi” (Medicine of the 

Prophet), was very limited.55 Although 
using Roqyah was restricted, other 
substitutes took its place, for instance 
one can point to therapeutic properties of 
Imam Hussein’s shrine soil which was 
discussed elaborately in another work of 
Majlisi.56 Moreover, it must be mentioned 
that using spells and talismans for curing 
some diseases, despite their restriction, 
still made up a considerable share of 
Shi‘ite medicine.57 Tibb al-Ae‘mmah, 
which was produced and developed 
in Safavid era, involved contradictory 
advice on using/not using drugs and 
being/not being visited by physicians, 
and these pieces of advice were followed 
by some absolute and unquestionable 
conclusions. Majlisi in Hilyat al-Mottaqin 
(Ornament of virtuous people), has 
various narratives about patience with 
illnesses: 

A credible hadith from Imam Muhammad 
Baqir says that the body that cannot 
tolerate illness will rebel and there is 
no good in such a body and in another 
hadith he said that experiencing one night 
fever equals one year of worship, two 
nights fever equals two years of worship, 
and three nights of fever equals seventy 
years of worship. Also, it is cited from 
Imam Sadiq that one night with fever is 
the atonement for past and future sins. 
In another credible hadith from the Holy 
Prophet Muhammad, it is said that the 
Lord says anyone who experiences three 
nights of illness and does not complain to 
any of his visitors, I will give him a flesh 
better than the one he had and a blood 
better than the previous one. So, if I make 
him healthy again I will clean his sins and 
if I take his life I will send my blessings 
to him.58

There were such narratives that made 
Rahman come to the rash conclusion 
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a stronger manner and was regarded 
as one of the principles of medical 
discourse. In a definition similar to that 
of Galen, Abu al-Qareh Tabib-e Isfahani 
(eleventh century H), a Safavid physician, 
explained that:

It must be noted that the womb is an 
organic organ which receives and protects 
semen in order to evolve it into its 
potential perfection. Anatomy scholars 
believed that womb is the inverse form 
of masculine sex organ because womb 
is similar to testicles and womb neck 
resembles penis.37 

Muhammad Sharif-e Khatunabadi (11th 
century H) who dedicated his work, 
Tohfat al-Abrar (a gift for good people), 
to the Shah of his time, described the 
female bladder as an inverse male 
sexual organ: “[Female] bladder is a 
neural organ which resembles an inverse 
penis.”38 Merat al-Sihha, which is among 
the most well-known medical works of 
this era, offered an elaborate definition 
about the womb, though the one-sex 
paradigm is predominant at the end: 

Womb is a neural organ that is composed 
of neural tissues and lacks any senses and 
is white … it has two layers, the interior 
and the exterior one . . . however, its 
overall shape resembles bladder . . . and 
its neck is like an inverse penis.39 

Religious Medicine
Narratives quoted from the Prophet 
Muhammad (570–632H) were always 
considered as a main inspiring source in 
Islam. Some of these narratives involved 
medical information. Hence, the words 
and deeds of Muhammad as a role model 
for Muslims were introduced to the 
medical field and led to the emergence of 
religious medicine.

Since the appearance of medical hadiths 
(narratives), three types of reactions 
appeared from Sunni and Shi‘ite faqihs 
(jurisprudents) and theologians. A large 
group assumed them to be revelations 
and inspirations from God,40 while 
others considered them secular and 
experimental,41 and finally a minor group 
believed in an integration of these two 
approaches. Among the remarkable 
faqihs of this last group one can name 
Sheikh Saduq42 (306–81H) and Baqir 
Majlisi43 (1037–1110H). Majlisi merely 
used citations of “mohaqqiqin” (scholars) 
or famous physicians of the Galenic 
school such as Ibn-e Beytar44 (d. 646H), 
Avicenna, and Razi (251–313H), which 
proves our assumption that he believed in 
the integration theory.45 Shi‘ite religious 
medical discourse, which was marginal 
in pre-Safavid era, was highlighted by 
the formation of a government (Safavid) 
with Shi‘ite religious attitudes; and with 
the efforts of government-dependent 
faqihs such as Baqir Majlisi or Sheykh 
Horr-e ‘Amili (1033–1104 H), it turned 
into one of the major medical discourses 
during the Safavid era. A significant point 
is the positive interactions between Fiqh 
and medicine. Now that Shi‘ite Fiqh 
and theology was announced as official, 
they had a new area at hand, the basis of 
which was provided by the old legacy of 
religious medicine, to redefine women. 
Indeed, Baqir Majlisi, by assuming many 
medical narratives to be revelations, 
prepared the ground for an inflexible 
interpretation of medicine and “women” 
of this discourse. 

There are six important hadiths and Fiqh 
sources in Shi‘ite religious medicine: Fiqh 
al-Reza,46 which is attributed to Imam 
Reza (148–203H), Da’aem al-Islam,47 by 
No’man ibn Muhammad Tamimi (fourth 
century H), Al-Sara‘er,48 by Muhammad 
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respects: first, in terms of the attention 
of general medical works to aesthetic 
feminine embodiment that, in this case, 
the average body size is presented as 
the ideal one for women. The second 
point is the symbolic advice for men 
to be on top during sex that manifests 
men’s superiority in their patriarchal 
society. In his work, Favay‘id al-Akhyar 
(Benefits of goods), Yusefi Heravi, the 
poet-physician of this period, advised 
men against having sex with five groups 
of women, which indicates how the 
patriarchal relationships can even affect 
medical literature: “With five groups 
intercourse is banned/ and a wise man 
never seeks for them/ one of them is 
the old women/ the other one is the too 
young, menstruating ones, ugly and sick 
women.”28 An extensive survey of general 
medical writing literature about embryo 
evolution leads us to the conclusion that 
Aristotelian and Avicennian notions about 
the nature of seminal substance were also 
dominant in that era; they believed that it 
was the male semen that plays the role of 
“fermenting” the “milk” of female semen. 
Nizam al-Din Ahmad Gilani (eleventh 
century H), one of the physicians of the 
time, was loyal to this theory and in his 
works and those of his associates, male 
and female semen were considered as 
“sperma” and “catamenia,” respectively.29 

Another prevalent genre of Safavid 
medical writings for understanding sexual 
relationships and women’s status in 
medicine is anatomical writings. But no 
seminal anatomical writing has been found 
from this era. Safavid medical discourse 
in dissection or anatomy strongly owed to 
Tashrih-e Mansuri [Mansuri’s dissection 
book], the famous work of Ibn-e Elias 
(eighth and ninth centuries H).30 We 
analyzed four manuscripts of this treatise 
which were written in Safavid era.31 

Our main reason for choosing Safavid 
manuscripts was to be certain that the 
authors had access to anatomy science 
references in the era we studied. Although 
Mansuri anatomical writing was authored 
in pre-Safavid era, its discourse was 
converted to hegemonic discourse of 
anatomy in its following era. Hence, there 
was an interest to reproduce this discourse 
in the form of copying this fundamental 
treatise and general medical writings.32 

Some points are of great importance in 
terms of their relation to our research 
when studying Mansuri anatomical 
writing. The first one is Ibn-e Elias’s 
beliefs about semen which remind us of 
Aristotelian and Avicennian discussions, 
and as previously mentioned in our 
analysis of general medical writings, 
the masculine tone of Aristotle was still 
hegemonic.33 Also, male superiority was 
reflected in scientific accounts of Ibn-e 
Elias’s work; for example, in the third 
chapter on muscles, he only analyzes 
muscles of masculine reproductive organs 
and the related image of this section 
shows only the male body.34

The last and the most important point is 
the reproduction of one-sex paradigm in 
these seminal Safavid medical works. 
Ibn-e Elias’ book and Safavid medical 
writings all imply gender hierarchy 
in them which is a notion stemmed 
from Greece. In this notion, feminine 
embodiment was considered as a weak 
rank and incomplete form of masculine 
embodiment that was demonstrated 
through womb incompleteness.35 Ibn-e 
Elias explains that: “Womb is an organ 
composed of neural tissues and consists 
of two layers, it is like an inverse penis 
and is placed [between] bladder and 
rectum.”36 This notion was also reflected 
in Safavid general medical writings in 
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creatures to guarantee their survival 
and reproduction; so penis and semen 
vessels are considered as major members. 
Thereby, the major organs, which are 
four, include: brain, liver, penis, and 
semen vessels; and human survival 
depends on the health of the first three. 
Once one of these organs is ill or unwell, 
intercourse deficiency will emerge.22 

Qias al-Din Muhammad also reflected 
this opinion in the same manner: “lack 
of libido is induced by wind paucity, 
pneuma decrease, semen dilution, or a 
problem in semen-producing organs.”23

Gender-biased attitudes of general-illness 
writings of this era could be seen in parts 
related to lack of libido and treatment of 
female diseases; in this genre intercourse 
and advice for having the maximum 
sexual pleasure were rarely discussed. 
It is probable that authors of this genre 
have entrusted these discussions to 
Bahiah (erotica) treatises which will be 
separately discussed in later sections. 
Even in those minor discussions in 
general medical writings, it is clear that 
women were considered as inferior and 
conversely, men and their embodiment 
were regarded as superior. It seems that 
male physicians besides writing for 
a fully clear reflection of patriarchal 
attitudes in their society, were looking for 
sexual fantasies and dreams of their male 
audience and themselves. As an example 
of such works, one can name a treatise 
written by Muhammad Shafi‘ (twelth 
century H), the physician of Shah Sultan 
Hussein Safavi: 

And it is vital to start sex when your 
passion is in its highest level, you should 
not stimulate yourself through thinking 
and fantasies, like thinking about 
beautiful women and then having sex 

with ugly and unfavorable ones; because 
that weakens your body and nerves. You 
must avoid having sex with ugly old 
women, ones you hate, the menstruating 
ones, ones who are too young, fools, and 
patients, since having intercourse with 
them is something that your body is not 
willing to do and undesired sex weakens 
the body.24 

Such an approach is seen in famous 
illness writings of this era which were 
frequently copied and reproduced, for 
instance, “But you must avoid things 
which weaken your sexual power, like 
having sex with undesirable women, 
menstruating ones, old women, girls 
younger than thirteen years old, ugly 
and ill women, and women who have 
not had intercourse for a long time.”25 
The interesting point in this reference 
is the advice for avoiding intercourse 
with below-thirteen-year-old girls which 
contradicted contemporary religious 
doctrines referring to girls’ maturity at 
age nine.26 Furthermore, the advice for 
avoiding sex with women who have 
not had sex for a long time is a weird 
paradox. The ultimate purpose of these 
instructions was to guarantee men’s 
health and their maximum pleasure: 

Having intercourse with beautiful, 
medium-sized, and smart women is joyful 
and does not make you weak; it rather 
elevates your spirit and strengthens your 
body. The best sex position is when man 
is on top of the woman while the worst 
style is the inverse position because 
semen may not be completely discharged 
and female semen may penetrate into 
male semen vessels and lead to infection 
and inflammation of the penis.27

This advice, which were from the Safavid 
Shah’s physician, are noteworthy in two 



VIII Iran Nameh, Volume 28, Number 3, Fall 2013

the second chapter of this season which 
is mainly about urination difficulties, he 
explained: 

The causes for urination difficulty and 
blockage are either bladder inflammation 
or severe wind in him . . . as in burning 
fevers, bad cold temper, difficulty in 
urination, urine confinement or difficulty 
in its control occurred by any means, . 
. . and they all result in dysuria and can 
lead to the rising of testicles. To cure 
this, you have to ask the patient to sit on 
a container in which a mixture of cotton 
and marshmallow is boiled.15 

Besides this, he allocated one season to 
testicles and penis16 inflammation and 
completed his masculine predispositions 
by allocating other seasons to ejaculation 
speed (semen) and lack of sexual power. 
In the “Noqsan-e Bah” (Lack of sexual 
power) season, he mainly talks about men 
and in illness reports again he only talks 
about low sex drive in men.17 In his Jami‘ 
al-Favay‘id, Yusefi did take the same 
approach and allocated a “lack of sexual 
power” section to men18 and throughout 
this section he only addressed males for 
drug use and therapeutic procedures.19 

Ali Afzal Qate’ (eleventh century H), 
also one of the famous physicians of the 
Safavid era and the author of Favay‘id 
al-Afzaliah (The best benefits), acted in 
the same fashion. In one of his works, 
called Tibb (medicine), which is kept in 
Central Library and Documents Center 
of Tehran University, he followed an 
approach similar to his contemporaries. 
Although Qate’, like Sabzevari and 
Yusefi, allocated a part of his book 
to gynecology, he had a masculine 
perspective when discussing sexual 
organs and examined only penis and 
its illnesses. He first wrote about the 

nature of semen and then reviewed penis 
diseases and whenever he talked about 
recognition and treatment processes, 
based on the evidence, he chose male 
organs as criteria for his medical 
explanations: 

lack of libido does not lead to decrease 
in intercourse frequency, semen paucity 
and sexual strength, rather, it is induced 
by loose and non-erected penis, low wind 
and pneuma, or low passion. It is also an 
obstacle to lovemaking due to detachment 
from sexual nature and ugly faces of 
women.20

Hence, Qate’ only discussed lack of 
libido in men and then offered some 
advice to them to improve their desire 
and prepare them for having intercourse 
with women. A noteworthy point in this 
citation is that women’s ugliness was 
generally considered among distractions 
for sexual stimulation which proves the 
point that his readers for that and the 
following parts were men. This evidence 
and Qate’’s emphasis on “Intishar” 
disorder (extension of penis)21 clearly 
shows that the mainstream of general-
illness writings in the Safavid era in 
describing diseases of the sexual organs 
in general, and diseases of the sexual 
organs induced by sexual intercourse in 
particular, was completely masculine. 

Also, it must be noted that only male 
organs were discussed when dealing 
with intercourse and its complications; 
feminine sexual organs, because of their 
inferior and subordinate role during sex, 
were not elaborated on well in Safavid 
medical discourse. For instance, Gonabadi 
in his book Dastur al-‘Alaj, said that 

About lack of libido, intercourse is 
a process performed naturally by all 
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the attention that was given to women 
since they have specifically discussed 
gynecology. This does not mean that an 
equal share of respect and significance 
was given to women compared to men in 
Safavid medical discourse. The reason is 
that first, the number of these physicians 
was very small –hardly exceeded the 
number of fingers in one hand– and 
second, even in these limited parts of 
their works only general diseases of 
women were investigated and no gender-
based anatomic data or extensive study 
of illnesses were discussed.10 In other 
words, Safavid medicine was a masculine 
medicine both in theory and practice. 

Furthermore, we are not sure if Safavid 
physicians were familiar with the 
gynecology treatises which were written 
earlier in Europe. Due to a lack of 
sufficient information, all we have are  
suppositions and theories.11 However, 
there are some suppositions which 
are supported by comparative studies 
of European treatises and sections 
allocated to the women in Safavid 
medical treatises. For instance, one can 
name the strange similarity between 
some chapters of Medieval Trotula 
compendium and titles in gynecology 
sections of Safavid medical treatises. 
Trotula is known as the first gynecology 
treatise written in Latin,12 by Trota, the 
first recognized gynecologist in the twelth 
century in Salerno, southern Italy. This 
treatise, which can be categorized as 
illness-writing, consists of three books 
about women’s conditions, women’s 
treatments, and women’s cosmetics. In 
the initial chapters of the first book of 
this treatise, problems associated with 
menstrual bleeding, womb diseases, 
such as metrorrhagia, and pregnancy and 
obstetrical complications are discussedin 
a very similar way to the gynecology 

and general medical writings of the 
Safavid era. For instance, the Zobdat al-
Qavanin mentions menstrual bleeding, 
menstruation clotting, hysterical 
suffocation, and labor difficulty. In a 
similar fashion, Yusefi Heravi allocated 
a part of his famous work, Jami‘ al-
Favay‘id, to gynecology and, compared 
to Sabzevari, mentioned more women’s 
illnesses, including menstrual retention, 
womb hemorrhoids, womb infection, 
and womb lesion.13 Is it probable that 
Sabzevari, Yusefi, and similar medical 
writers had access to the first book 
of Trotula or the preceding Greek or 
Roman books? Or could this similarity 
be merely attributed to the prevalence of 
such illnesses among women? Another 
noteworthy point is that the issues 
discussed at the end of Trotola’s treatise 
under the title of “women’s cosmetics” 
are frequently seen in Bahnamehs 
(Erotica) of medieval centuries as well 
as the Safavid era; and one might find 
further similarities and unity among them 
by conducting an independent research. 

Likewise, about surgery in Safavid era 
there was only one reliable reference in 
which women’s surgery did not receive 
due attention even to the same extent 
as women illnesses in previous general 
medical writings and there were just a 
few notes on breast and womb surgery.14

The dominant literature of the general-
illness writings of the Safavid era 
was masculine and the man’s body 
was considered as the ideal medical 
embodiment. Sabzevari, in the eighth 
season of his book—on the cervix, 
bladder, peritoneum, and gonads’ 
diseases—which is expected to be about 
female organs, merely discussed diseases 
of male sexual organs as if his ideal body 
in medical procedures is masculine. In 
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women in the medical context of the 
Safavid era in two specific discourses; 
namely, general medical texts/
anatomical writings and religious medical 
manuscripts.

General Medical Texts and Anatomical 
Writings
Like the medical works of other eras, 
Safavid medical writings can be classified 
into several general categories. The 
most dominant classification is between 
General and Specific. Several other 
classifications, which will be discussed 
later in this paper, fall within these two 
classes, for example, drug writings and 
illness writings. 

Drug writings contained various 
subcategories, but Qarabadin (Medical 
Formulary) and Monograph writings 
were the most common ones. The 
Qarabadin group involved encyclopedia-
like information about herbal drugs and 
pharmaceutical plants which also included 
medical advice. This inclusion can be 
attributed to the pre-modern nature of 
these works. As a famous instance of this 
type, one can name Shafae‘i’s Qarabadin,5 
which was written in the Safavid era. 

Monograph pharmaceutical subcategory 
was mainly specific to a particular 
pharmaceutical plant or illness in which 
the author presented his information 
about a specific drug or a group of drugs 
for a given illness. In this regard, one can 
name Al-Adviyya al-Qalbiyyah6 (Heart 
drugs) by Avicenna (370–428H), a book 
written in Arabic about heart drugs. 

Illness writings were among the most 
frequently used and advocated genres in 
medical writings and involved various 
subcategories; two major subcategories 
were Specialized and General treatises. 

In specialized treatises, the medical 
writer chose a given illness and then 
wrote down his knowledge about 
it, including illness history, clinical 
specifications, diagnosis techniques, 
treatment methods, and finally a list 
of curing drugs. The general treatises 
mainly studied head-to-toe illnesses in 
an encyclopedic manner and then offered 
some remedies and pharmaceutical 
advice. There were also other types of 
medical writings like “Hifz al-sihha” 
(Health keeping) which was a common 
genre and involved a considerable 
amount of Iranian medical literature. 
Considering these points, what we mean 
about general medical writings are those 
treatises such as Zobdat al-Qavanin7 
(Selection of rules) of Muhammad 
Sabzevari (ninth century H) which have 
not elaborately and specifically discussed 
illness, e.g. Merat al-Sihha8 (Mirror 
of health) of Qias al-Din Muhammad. 
These works, along with illness writing, 
included drug-writing sections, Hifz al-
sihha writing, and anatomy. Their most 
outstanding instance in early Safavid era 
was Kholasah al-Tajarib (Summary of 
experiences) of Baha al-Dowleh Razi 
(860–915H). These classifications were 
not rigid and inflexible and in several 
cases they overlapped.

Another important point which is 
discussed in this paper is gynecology 
studies in the Safavid era. In this period 
there was no medical specialization 
which is considered a modern medicine 
feature. However, it did not hinder 
some physicians from allocating some 
parts of their mainly general writings 
to women’s illnesses. These issues are 
important in two respects: first, in terms 
of specialization-centrism which was 
initiated almost from the beginning of 
this era in Europe;9 and second, regarding 
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they were at least half of the population. 
On the other hand, orientalism in the 
nineteenth century presented a one-
dimensional image of oriental women in 
general, and Iranian women in particular. 
This image only reflects women in 
Harem, a place that is used to please and 
satisfy sexual needs of the Shah. This 
confused image is like a veil which does 
not allow even the minor activities of 
women in political, social, and religious 
areas to be seen. Some researchers 
believe that Western colonists in the 
nineteenth century presented Iranian 
and oriental women in a distorted way 
to further the cncept of Eastern sexual 
attractiveness and to show the corruption 
of despotism in the East.

It must be noted that writings in the 
Safavid era from European travelers 
reflect mostly characteristics of women 
from the upper class and rarely women 
from the lower class. This was because 
of the cultural and religious restrictions 
that said that Europeans could not make 
proper contact with Iranian women. 
Although oriental studies in the twentieth 
century were largely adjusted and found 
some academic basis and research 
rationality, nineteenth-century influences 
were still being reproduced through 
literary works.4 

Thus, we chose medicine as a brand 
new area to investigate and study 
Safavid women. One of the main 
themes of this paper, which magnifies 
the attitude toward women in medicine, 
is the realization that medicine is a 
human experience that is in the heart 
of society and culture. As with other 
socities, dominant attitudes toward the 
phenomenon of disease in Safavid era, 
were not free from social and cultural 
influences. Hence, the medicine that is 

discussed in this work is a heuristic field 
with social functions and not merely a 
universal reality. Medicine can be studied 
as a nonhistorical clinical reality, but 
here it is regarded as a social and cultural 
construct which incorporates individuals, 
social networks, and physicians in 
relation to health and illness issues. As 
a matter of fact, it is this combination of 
society and culture that gives meaning to 
human medical experience and forms its 
various aspects.  

Attitudes toward illness, the patient, 
and even health exist inside the layers 
of concepts, actions, settings, and 
medical and social events, rather than 
being merely related to the patient and 
medicine; this means that health and 
illness are considered social events and 
not purely as a personal experience. 

In order to understand a human society, 
not only is it required to study and 
examine its aspects and components, it is 
also necessary to understand its members’ 
perceptions of health and illness. In this 
article, medicine serves as a chart through 
which it is possible to re-create social and 
cultural realities without being entangled 
in the confines of medical concepts and 
framework. In the Safavid era, medicine 
was considered a scientific field of study, 
highly attended to by its intellectuals; at 
the same time it was regarded as a public, 
oral, and empirical activity.

In this sense, medicine was a discourse 
which highly affected and was affected 
by other discourses in the society 
including philosophical, political, 
astrological, and cosmological discourses 
as well as public beliefs. 

Taking the aforementioned points into 
consideration, we will try to investigate 
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Women in Safavid 
Medical Discourse 
A Case Study of 
General Medical 
Texts, Anatomical 
Writings, and 
Religious Medical 
Manuscripts
Seyyed Hashem Aqajari1

Behrang Sadighi2

Behzad Karimi3

Aside from its scientific nature, medicine 
is the product of social and cultural 
events that occurred within a historical 
context. On the basis of this approach and 
through analyzing medical data available 
from the past, it is possible to understand 
social settings and associations and 
elaborate on them. Employing this novel 
approach, we made an attempt to define 
and state the position of women in 
Safavid era using medical writings. 

Introduction
Our information about Iranian women 
throughout the Medieval history of Iran 
is often deficient and we are familiar 
with only some particular characteristics 
of them and their associated issues. This 
might be attributed to several factors. 
One might say that, due to patriarchal and 
masculine social and political structures 
in Islamic Medieval times, women 
usually had lower positions and status 
compared to men. Women themselves 
have also succumbed to this inferior role 
and position. Another structural aspect 
might be found in Islamic Fiqh and 
religion’s attitudes toward women. 

In addition to these two structural factors, 
there were two other reasons which led 
to presenting an unrealistic image of 
Iranian women. On the one hand, Iranian 
historical sources—the main references 
used by contemporary researchers—did 
not consider women as noteworthy and in 
cases that it was necessary to talk about 
them, they were referred to in a very 
trivial manner, disregarding the fact that 
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